| Geschichte 


᾿ der u 
ini ihchristlichen Askese 
| Bis zur Entstehung des Mönchtums 5 


- VOR 


ie, theol. H. Strathmann 


ΤΙ in Bonn. 


Be 1 Band: 
Die Askese in der Umgebung ᾿ 
des werdenden Christentums 4 


Geschichte 


- der 


trühchristlichen Bass 


bis zur Entstehung des Mönchtums | 


im religionsgeschichtlichen Zusammenhange 


von 


Lie. theol. H. Strathmann 


Privatdozent in Bonn. 


1. Band: 
Die Askese in der Umgebung. 
des werdenden Christentums 


N 


ae | 1914 
A. Deichertsche erlauben Werner Scholl 


Alle Rechte vorbehalten. 


Vu 


Meinem Vater 
Pfarrer in Op-herdicke, Westf. 


Vorwort. 

Das Problem, dem die folgenden Bogen gewidmet sind, wurde 
mir bei der Vorbereitung meiner ersten Vorlesung über die Koriuther- 
briefe lebendig. Die asketische Strömung in der korinthischen 
Gemeinde, die asketischen Neigungen des Apostels — wo liegen 
ihre Wurzeln? Wie verhalten sie sich zu dem Frömmigkeitstypus 
der evangelischen Überlieferung? Wie zu der nachfolgenden Ent- 
wicklung? Soviel war sofort klar, daß das Problem, wenn seine Be- 
arbeitung lohnend sein sollte, in einen umfassenden geschichtlichen 
Rahmen gestellt werden mußte — wie ihn der Titel des Buches 
angibt. Zur eigentlichen Geschichte der frühchristlichen Askese, 
diesem entscheidend wichtigen Kapitel aus der Geschichte der 
christlichen Frömmigkeit und Sittlichkeit, gibt dieser Band nur Vor- 
arbeiten. ° Er bildet jedoch in sich ein Ganzes. 

Diese Vorarbeiten führten durch weite Gebiete. Konnte hierbei 
die Menge und Mannigfaltigkeit des Materials zunächst abschreckend 
wirken, so galt es einmal vielfach doch nur, zu ernten, was die 
Philologen gesät haben. Andererseits empfand ich gerade die Weite 
des Feldes und die Fülle der Erscheinungen gegenüber der oft 
. nachteiligen Enge des eigentlichsten Beobachtungsgebietes der „neu- 
 testamentlichen“ Wissenschaft in erster Linie als eine Wohltat. 
‘Je näher einer reichen, lebendigen Wirklichkeit, desto genußreicher 
wird die historische Arbeit. Ich habe diese Studien gern 
getrieben. | | | | | 

Bei diesen Orientierungsfahrten durch Gebiete, die dem Theo- 
logen meist ferner liegen, wird ohne Zweifel manche Einzelheit in 
den Nachrichten der Alten, manches nützliche Buch der Neueren 
übersehen sein. Indessen ist Vollständigkeit, wo so verschiedenartige 
Stoffe zu behandeln waren, kaum erreichbar. Überdies: Wenn nur 
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die Grundlinien stimmen und die entscheidenden Gesichtspunkte 
gefunden sind! Könnten hierbei vielleicht wegen der weiten Fassung 
des zugrunde gelegten Begriffs der Askese Bedenken auftauchen, 
so läßt sich doch eine engere Fassung am empirischen Material 
ohne Willkürlichkeiten nicht durchführen. Man mache den Versuch! 
Er wird immer wieder an der Nötigung scheitern, innerlich Zu- 
sammengehöriges zu trennen. 

Ein Register habe ich einstweilen nicht angefertigt. Ich mußte 
es in diesem Falle für überflüssig halten, weil Stoffe und Quellen in 
den einzelnen Kapiteln sich genau sondern und jeder sofort wissen 
wird, wo ein bestimmter Punkt zur Sprache gekommen sein dürfte, 
Dem Bedürfnis rascher Orientierung wird hoffentlich die Inhalts- 
übersicht ebensogut, wo nicht besser Rechnung tragen, als ein 
Registerapparat. Sollte ich mich hierin irren, so wäre im 2. Bande, 
das Versäumte nachzuholen. . 

Für treue Hilfe bei der Korrektur habe ich vor allem Harn 
᾿ς, theol. Martin in Soest, sodann meinem Vater zu danken. Möchten 
die Druckfehler, die sich der spähenden Eile der Korrektoren ent- 
zogen haben, sich dem Leser nicht störend aufdrängen. Einige Ver- 
sehen seien doch hier schon richtiggestellt: " 

2, Ζ. ὃ ν. ο. lies „selbstgewählten“; 

3, Ζ. 7 v. u. lies „überall“; 

. 4, A. 1, Z 3 v. u. lies „perditricem“; 

. 11, Z. 19 v. u. lies „hineingehören, und“; 

. 116, Z. 8. v. u. lies „Reinheitsvorschriften“; | 

| . 130, A. Z. 3 v. u. lies „des Paulus“ statt „P. Gerhardts“. 
Auf 5, 8, Z. το v. u. ist das häßliche „Stoizismus“ trotz Zellers 
häufiger Ausdrucksweise durch „Stoa“ zu ersetzen. 
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Bonn, den 10, Juli 1914. ΝΞ | Strathmann. 
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neuplatonischen Askese:- Die monistische Grundlage und die Herleitung alles 
niederen Seins aus dem: Ureinen, bis zu dessen ahsnlutem (Gegensatz, der 
Materie; die fremdartige Verbindung der der intelligiblen Welt angehörenden 
Weltseele mit der Materie in der körperlich-sinnlichen Welt S. 319; der Ur- 
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sprung der Einzelseele in der übersinnlichen Welt .und ihr Eintritt in die sinn- 
liche Welt S. 321; die Not der an die Sinnlichkeit gebundenen Seele und ihre 
Erlösungssehnsucht S. 325; der Tod nicht ohne weiteres Erlösung, da Seelen- 
wanderung bis zu völliger innerer Lösung von der Sinnlichkeit (Sieg der himm- 
lischen über die irdische Liebe) S. 326. | 

Die Vermutung streng asketischer Folgerungen aus diesen Grund- 
anschauungen S. 329; dahin gehende einzelne Äußerungen Plotins 9. 329; 
faktisches Zurücktreten der Bedeutung der Askese bei Plotin gegenüber der 
erlebten positiven mystischen Vereinigung mit der Gottheit S. 33I, wenn er 
die Askese auch nicht für entbehrlich hält, sondern übt und empfiehlt S. 333. 

_ Stärkeres Hervortreten der Askese in Plotins Schule: Porphyrius’ 

Schrift de abstinentia 5. 334; der Anlaß der Schrift und die in ihr be- 
kämpften Gegner der Askese, hes, der Fleischenthaltung 5. 335; Porphyrins’ 
Rechtfertigung der Fleischenthaltung gegenüber einzelnen Einwänden 9. 336; 
desgl. gegenüber dem (gnostischen) Libertinismus, der grundsätzlich die Sinnlich- 
keit für gleichgültig erklärt S. 339; Porphyrius’ Forderung der Entsinnlichung 
im Dienste der Vereinigung mit der Gottheit S. 340; praktische asketische 
Folgerungen unter Mitbenutsung anderer Motive 8, 342. | 

Die Vollendung der antiken Askese im Neuplatonismus; die Aufgabe des 
2. Bandes der Gesch. d. frühchristl. Askese 5. 344. 
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Gegen Schluß: des 20. Kapitels seines ee „Väter und 
Söhne“ schildert J, Turgenjew dic Mutter des Nihilisten Basarow 
mit folgenden Worten: „Arina Wlassjewna war eine echte Repräsen- 
tantin des kleinen russischen Adels aus der alten Zeit. ... Sie war 
sehr fromm und empfindsam, glaubte an Zeichen und Wunder an 
Orakel, Besprechungen und Träume, ... schlimme Begegnungen, 
den bösen Blick, ... an die Heilkraft des Salzes am Gründonnerstag: 
sie glaubte, daß der Buchweizen besonders gut gedeihe, wenn am 
Ostersonntag zur Abendmesse das Licht nicht erlischt und daß die 
Pilze nicht mehr wachsen, wenn ein menschliches Auge sie gesehen 
hat; ... sie aß kein Kalbfleisch, keine Tauben undkeine 
Krebse, keinen Käse undkeinen Spargel, keineRüben, 
Hasen und Wassermelonen, besonders nicht die letzten, weil 
sie, wenn sie aufgeschnitten sind, an den Kopf Johannes des Täufers 
erinnern.“ ... 
| Dieser Schilderung der abergläubisch-frommen Russin sei ein 
Bild gegenübergestellt, das aus dem erschütternden letzten Kapitel 
des ersten Bandes von Sven Hedins wunderbarem „Transhimalaja“ 
entnommen it. Sven Hedin sucht nicht zu weit von Taschi- 
lunpo in einem südlichen Seitental des Brahmaputra die Wohnung 
eines seit drei Jahren eingemauerten Lama auf, der wie andere vor 
ihm, das strengste aller Gelübde, nämlich das Versprechen abgelegt 
hat, die Höhle erst als Leiche zu verlassen. Wir ‚hören von Ein- 
siedlern, die drei, zwölf, vierzig, neunundsechzig Jahre so gelebt haben, 
ohne eine menschliche Stimme zu hören, ohne einen Strahl der 
Sonne. zu sehen, ohne einen anderen Verkehr mit der Außenwelt 
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als den, daß schweigende Mönche ihnen die kärgliche Nahrung un- 
gesehen zustellen. Und der Einsiedler liest seine heiligen Bücher 
bei winziger Butterlampe vor dem Buddhabilde, bis sie ihn nichts 
mehr lehren; und er betete sein „O du Kleinod im Lotos, Amen“, 
und es macht ihn standhaft der Glaube an das unendliche Verdienst 
dieser unerhörten Qual und die Hoffnung auf das Licht der Ver- 
klärung im Nirvana, zu dem er eingeht, wenn der Tod ihn aus den 
Schranken des selbsgewählten Gefängnisses erlösen wird. — 
Welten, scheint es, trennen die abergläubische Scheu der Russin 
vor Krebsen und Melonen von dem übermenschlichen Heroismus des 
tibetanischen Lama, der in einem unüberbietbaren und undurch- 
denkbaren Selbstvernichtungsprozeß den Schlüssel zur Seligkeit des 
Nirvana sieht. Und doch sind es nur die zwei extremsten Erscheinungs- 
formen des wunderlich vielgestaltigen Gewächses der Askese, das 
bald in der Form einzelner abergläubischer Enthaltungsregeln, bald 
in der Form absolutester Weltverneinung, bald in einer der unend- 
lichen Zahl der Zwischenformen, aus den mannigfachsten Motiven 
-entspringend und je nach ihnen sich wandelnd, alle Religionen 
begleitet; von dort, wo primitiv- massive Vorstellungen ganz noch 
das religiöse Denken und Leben gefangen halten, bis dort, wo es 
in vergeistigtsten Abstraktionen seine Nahrung findet, ja selbst bis 
dort, wo es den Charakter des Persönlich-Sittlichen gewonnen hat. 
Auch die Geschichte der christlichen Religion hat die Askese 
von Anfang an begleitet. An der Pforte des Neuen Testaments 
steht die Asketengestalt des Täufers am Jordan. Und in der Offen- 
barung Johannis stehen vor dem Lamm auf dem Berge Zion 
144 000 Jungfräuliche, die sich mit Weibern nicht befleckt haben. 
In der Zeit der sogenannten apostolischen Väter müssen bereits die, 
die zu Ehren des Fleisches Christi auf die Ehe verzichten, vor 
geistlichem Hochmut gewarnt werden. Die heidnische Umgebung 
mußte bewundernd feststellen, daß unter den Christen „Männer wie 
Frauen sind, die ihr ganzes Leben lang des geschlechtlichen Umgangs 
sich enthalten“. Bald wurde die Askese eine Großmacht in der 
Kirche, und gewann in immer neuen Formen unermeßlichen Einfluß. 
Und sie spielt ihre Rolle nicht nur in der katholischen Kirche. 
Däs Urteil Luthers, daß Fasten und leiblich sich bereiten — vor 
dem Genuß des Abendmahls — eine feine äußerliche Zucht sei, hat 
bis in unsere Zeit das Verhalten Ungezählter bestimmt. Mit ernstem 
religiöser Sinn verbindet sich überall leicht eine Zurückhaltung 
_ gegenüber der „Welt“, die von außen Stehenden gern als asketisch 
beurteilt wird. Ja vor wenigen Jahren las man den Satz eines 
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bekannten Romanschriftstellers, daß eigentlich das Mönchtum die 
einzige Möglichkeit sei, wirkliches Christentum zu leben. 

Wird nun auch niemand in diesem Urteil den Beweis eines 
‚ sonderlich tiefen Verständnisses des Christentums als Religion er- 
blicken, so ist doch jedenfalls die Tatsache, daß im Verlauf der Ge- 
schichte der christlichen Frömmigkeit das Mönchisch - Asketische 
wirklich eine ungeheure Rolle gespielt hat, auffällig genug, um in 
mehr als einer Beziehung das Nachdenken immer wieder zu erregen. 
Zwar sind wir ja gewohnt, den eigentlich asketischen Frömmigkeits- 
typus als eine unevangelische Mißbildung und andererseits als durch 
die Reformation grundsätzlich überwunden anzusehen. Aber um so 
mehr drängen sich dem, der das Wirklich-Gewordene in seinem 
Werden begreifen möchte, eine Reihe von Fragen auf, deren Be- 
antwortung die folgenden Untersuchungen gewidmet sind. | 

Es ist zunächst die Frage, seit wann, in welchen Formen und 
in welchem Grade asketische Tendenzen auf dic Geschichte der 
‚christlichen Frömmigkeit Einfluß gewannen. Da dies jedenfalls schon 
sehr früh, ja schon in den ersten Anfängen geschehen ist, so würde 
sich hieraus zunächst die Aufgabe ergeben, aus den Zeugnissen der 
_ frühchristlichen Frömmigkeit, einschließlich und vor allem des 
Neuen Testaments, sorgfältig festzustellen, ob und in welchem Um- 
fange tatsächlich schon in ihr asketische Züge sich finden; wie die 
einzelnen, etwa erkennbaren Frömmigkeitstypen sich an diesem: 
Punkte zueinander verhalten; welche Motive in den Erscheinungen 
der Askese sich auswirken, und welche Bedeutung diesen letzteren 
jeweils für das Ganze der Frömmigkeit zukommt. 

Hieran schließt sich aber unmittelbar die zweite Frage: wie die 
frühchristliche Frömmigkeit unter dem Gesichtspunkt der Askese 
sich zu ihrer Umgebung verhält. Diese Frage führt uns in die 
eigentlich religionsgeschichtliche Untersuchung. Es handelt sich um 
die Einordnung der frühchristlichen Askese in die allgemeine Ge- 
schichte der Frömmigkeit in der Werdezeit des Christentums. Und 
diese Aufgabe ist von der größten Bedeutung. Die frühchristliche 
Frömmigkeit war ja keine creatio ex nihilo. Sie knüpfte überall an 
Gegebenes an; sie fand übervoll Gegebenes vor, mit dem sie sich 
auseinanderzusetzen hatte. .Nur diese Einordnung in den allgemeinen 
religionsgeschichtlichen Zusammenhang ermöglicht ein wirklich ge- 
schichtliches Verständnis, sofern hierzu ein Doppeltes gehört — 
nämlich einmal die Frkenntnis der geschichtlichen Zusammenhänge, 
aus denen und in denen ein besonderes Gebilde zu begreifen ist, 


und sodann die Antwort auf die Frage, ob und inwiefern dieses 
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Gebilde zu dem Gegebenen sich eigentümlich verhält und in seinem 
Rahmen ein Novum darstellt. Denn Einordnung ist ja. nicht ohne 
weiteres Ableitung. Es ist also das Verhältnis dieser Seite der früh- 
christlichen Frömmigkeit zu den vorchristlichen Frömmigkeitsformen, 
soweit sie möglicherweise für ein geschichtliches Verständnis in 
diesem Sinne in Frage kommen, zu untersuchen). Findet sich in 
ihnen Ähnliches? Sind .anologe Motive dabei wirksam? Ist die 
Bedeutung für das Ganze der Frömmigkeit die gleiche? Dabei sind 
die beiden letzten Fragen besonders zu unterstreichen. Mit der 
Feststellung äußerlicher Analogien ist die religionsgeschichtliche 
Aufgabe nicht erledigt. Es handelt sich bei ihr nicht um die 
Sammlung eines Raritätenkabinets. Mit der Feststellung der Tat- 
sache, daß dieses oder jenes, in: der religiösen Terminologie des 
Paulus bedeutsame Wort etwa in der Literatur der hellenistischen 
Mystik vorkommt, ist für das religionsgeschichtliche Verständnis noch 
wenig gewonnen?. Und mit der Beobachtung, daß. Paulus an 
Dämonen geglaubt hat, wie damals jedermann an Dämonen glaubte, 
ist nur die eine, und zwar die äußerliche, Seite der Aufgabe erledigt. 
Zur „religions“-geschichtlichen Aufgabe gehört aber außerdem 
vor allem die Untersuchung darüber, ob das Ähnliche hüben und 
drüben den gleichen Sinn und vor allem, ob es für das Ganze des 
religiösen Lebens hüben und drüben die gleiche Bedeutung hat, — 
oder das Begreifen des Einzelnen im lebendigen Organismus des 
Ganzen. Vollziehen sich doch die entscheidenden Wandlungen auf 
dem Gebiete der Religionsgeschichte in der Form einer inneren Um- 
wandlung von Vorhandenem, die unter dem Einfluß neu in das 
Vorhandene eintretender Faktoren zustande kommt. Dieser Gesichts- 
punkt aber wird in der vorliegenden Untersuchung um so mehr zu 
beachten sein, als die Askese ja nicht eine singuläre Erscheinung 
einer einzelnen Religion ist, sondern der allgemeinen Religions- 
geschichte angehört, da es kaum eine Religion geben dürfte, die 
die Befolgung asketischer Regeln als Mittel zur Erreichung einzelner 
Zwecke oder des Zweckes der Frömmigkeit durchaus nicht kennt. 


1) Darauf, daß ein Zusammenhang besteht, weisen in ihrer Art schon die 
alten Kirchenväter hin: Tertullian, de exhort. cast. c. 12: Novimus virgines Vestae 
et Junonis apud Achaiae oppidum .... novimus et continentes viros et quidem tauri 
illius Acgyptü .... Invenit scilicet diabolus, post luxuriam, ctiam castitatem perdi- 
eitricem, quo magis reus sit Christianus, qui castitatem recusaverit conservatricem. — 
cf. Hieronymus, adv. lovinianum I 41; Il 14 und besonders 17. | ἊΝ 

3) Voreiligen Schlüssen aus einzelnen Analogien tritt C. Clemen (Der Einfluß 
der Mysterienreligionen auf das älteste Christentum, Gießen 1913) vielfach entgegen. 


Die Aufgabe. | 5 


Um so mehr wird das etwa vorhandene Eigentümliche der Askese 
in den einzelnen Religionen en ‚auf ihrer Innenseite zu 
suchen sein. 

Neben der zweiten Frage erhebt sich die dritte: Wie kan es, 
daß die Askese im Rahmen der frühchristlichen Frömmigkeit und 
erst recht in der späteren Zeit immer mehr an Bedeutung gewann, - 
bis sie schließlich in der Entstehung des Mönchtums ihre Triumphe 
feierte? Wie war die Entwicklung? Welches waren die treibenden 
Kräfte? Die Entstehung des Mönchtums aber bildet zweckmäßig 
den Zielpunkt der Untersuchung. Denn in dem Augenblick, wo im 
Mönchtum das asketische Ideal die absolute Herrschaft über das 
gesamte christliche Lebensideal gewinnt, beginnt tatsächlich ein 
neuer Abschnitt in der Geschichte der christlichen Frömmigkeit. 
Überdies haben wir zwar noch keine Geschichte des christlichen 
Tehensideals, keine Geschichte der christlichen Frömmigkeit. Aber 
doch ist an die weitere Geschichte der Askese im Mönchtum so 
viel Arbeit gewandt worden, während die Arbeit über die Askese 
in der früheren Zeit trotz trefflicher Einzeluntersuchungen noch sehr 
zurücksteht, daß auch unter diesem Gesichtspunkt die bezeichnete 
Grenze gerechtfertigt erscheint. — 

Eine Antwort auf die dritte Frage ist mit der auf die zweite 
zum guten Teil schon gegeben. Andererseits ließe sich eine Ab- 
grenzung zwischen dem Material aus der Geschichte der christlichen 
Askese, das bei der ersten, und dem, das bei der dritten Frage zu‘ 
berücksichtigen wäre, nur willkürlich durchführen. Daraus ergibt 
. sich, daß die eben entwickelte Reihenfolge, in der zwar die Fragen 
dem Fragenden sich aufdrängen, für die Anordnung der Untersuchung 
doch nicht maßgebend sein kann. Allerdings war und ist es ja 
noch vielfach bei Untersuchungen aus dem Gebiet des Frühchristen- 
tums üblich, etwa eine Darstellung des neutestamentlichen Befundes 
voranzustellen und dem dann eine Untersuchung über die Herkunft 
des so Ermittelten folgen zu lassen. Dies ist nun insofern psycho- 
logisch durchaus begreiflich, als das Neue Testament naturgemäß 
in der Regel den Ausgangspunkt des Interesses bildet. Es ist aber 
im übrigen als eine Nachwirkung der alten,. das geschichtliche Ver- 
ständnis erschwerenden, wo nicht unmöglich machenden, isolierenden 
Behandlung des Neuen Testaments zu beurteilen, die sich auch 
darin bekundet, daß die Untersuchuug zwar hinter das Neue Testa- 
ment zurückgreift, aber die Verfolgung der weiteren Entwicklung 
der Dogmengeschichte überläßt, die ihrerseits, wie man von Loofs’ 
Werk gesagt hat, nur deshalb den im Neuen Testament vorliegenden 
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Stoffen einen Abschnitt widmet, um zu beweisen, daß. dieser Ab- 
schnitt überflüssig sei. Indessen setzt sich doch je länger je mehr 
der Gedanke durch, daß ein wirklich geschichtliches . Verständnis 
des Frühchristentums nur zu gewinnen ist, wenn man die isolierende 
Behandlung aufgibt und den Rahmen der Untersuchung so weit wie 
möglich spannt. Jüngst noch hat Bousset in seinem „Kyrios 
Christos“?) die alten Schranken völlig durchbrochen, und die „Neu- 
testamentliche Theologie“, kann nicht mehr mit der Schilde- 
rung der Urgemeinde, sondern muß mit einer eingehenden Dar-. 
stellung der religiösen Zustände in der Umgebung des werdenden 
Christentums beginnen. Es gilt den Gedanken der geschichtlichen 
Einordnung durchzuführen und also das geschichtlich Frühere 
auch als solches darzustellen. — Das Verfahren, das von einer Dar- 
stellung des frühchristlichen Befundes ausgeht, unterliegt aber, ab- 
gesehen davon, daß der geschichtliche Zusammenhang zerrissen 
wird, noch einem Anderen schweren Bedenken. Denn es besteht 
dann die Gefahr, daß man zu dem Finzelnen einzelne Analoga auf- 
spürt und zusammenrafft, und meint, hierdurch — in unserem 
besonderen Kalle — die frühchristliche Askese in ihrer geschicht- 
lichen Stellung zu begreifen. Es wird also hierdurch einer Betrachtung 
Vorschub geleistet, die das Einzelne gegenüber dem geschichtlichen 
Organismus, in den es hineingehört und in dem es sein Leben hat, 
isoliert; einer Betrachtung, die Einzelnes mit Einzelnem, Bräuche 
mit Bräuchen, anstatt Frömmigkeit mit Frömmigkeit vergleicht — 
‚und das ist eben der Fehler, der in erster Linie zu vermeiden ist. 

Auf Grund solcher Erwägungen wird in dieser Arbeit der Stoff 
so geordnet, daß dem ersten Teil die Askese in der Umgebung des 
werdenden Christentums zufällt, während der zweite sich mit dem 
Aufkommen und der Entwicklung der christlichen Askese selbst bis 
zum Beginn des Mönchtums zu befassen haben wird. - j 

Wenn nun in dem vorliegenden ersten Teil sich die Unter- 
suchung auf die Umgebung des werdenden Christentums beschränkt, 
das heißt auf den Kreis der Erscheinungen, die einen Einfluß auf 
das Christentum jedenfalls schon durch ihre zur Auseinandersetzung 
zwingende Existenz, möglicherweise aber auch in direkt positiver 
Beziehung ausgeübt haben — so bedarf das keiner Rechtfertigung. 
Eine Geschichte gibt es nur, wo Zusammenhänge bestehen. Des- 


or. 


!) Der Wert und die Bedeutung des methodischen Grundgedankens wird dadurch 
nicht beeinträchtigt, daß man gegen die Art der Durchführung noch so viele sachliche 
und formelle Bedenken haben kann und muß; cf. darüber Webers eindringende 
Besprechung des Werkes Boussets in Jordans Literaturbericht 1914, 3. 5. 96fl. 
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halb wird hier weder von der Askese bei den totemistischen 
Stämmen Australiens oder Nordamerikas, noch von der in den 
Kulturreligionen des ferneren Ostens, einschließlich des Buddhismus, 
die Rede sein. Denn daß auch nur vom Buddhismus ein irgend 
nennenswerter Einfluß auf das werdende Christentum ausgegangen 
sei — selbst wenn durch irgendwelche zufälligen Umstände dieser 
oder jener einzelne Zug herübergewandert sein sollte, so würde das 
noch nichts beweisen —, kann bisher. nicht entfernt als wahrschein- 
lich gemacht gelten‘). Eine Gesamt-,„Geschichte“ der Askese 
gibt es nicht, und das richtige, was in diesem Gedanken steckt, ge- 
hört in das Gebiet der Völkerpsychologie, d. ἢ. in den Bereich 
eines Zweiges der Wissenschaft, deren Interesse nicht am Historisch- 
Individuellen, sondern an der Aussmleinen Gesetzmäßigkeit der 
menschlichen Entwicklung haftet. | Ä 

Haben wir es aber hier nur mit den Erscheinungen zu tun, 
die vermöge ihrer nahen räumlichen und zeitlichen Berührung für 
das geschichtliche Verständnis des Christentums voraussichtlich von 
Bedeutung sind, so richtet sich der Blick naturgemäß zuerst auf die 
jüdische Wiege des Christentums. Es ist also.die jüdische Frömmig- 
keit unter dem Gesichtspunkt der Askese zu betrachten, und zwar 
elumal die des palästinensischen, danach die des hellenistischen Juden- 
tums. Denn diese letztere ist ja grundsätzlich als eine eigenartige 
Modifikation der jüdischen Frömmigkeit anzusprechen. Demnächst 
aber ist die heidnisch-religiöse Welt der damaligen Zeit in ihren 
Hauptformen einer analogen Untersuchung zu unterwerfen, wobei 
neben der römischen und griechischen Religion namentlich das 
synkretistische Mysterienwesen des Orients die Aufmerksamkeit auf 
sich zieht, Ein dritter Hauptteil wird sich mit den Strömungen 
‘jener innerlich unendlich bewegten Zeit zu befassen haben, die 
ebenso sehr der Religions- wie der Philosophiegeschichte angehören, 
mit Stoizismus, Neupythagoreismus und Neuplatonismus, um auch 
‘sie unter dem Gesichtspunkte zu betrachten, inwiefern sie Motive, 
Ansätze und entwickelte Formen einer asketischen Lebensgestaltung 
enthielten, deren Fortwirkungen etwa in die Geschichte der christ- 
lichen Frömmigkeit hineinreichen könnten. — 

Vor Inangriffnahme der gestellten und ee Aufgabe 
ist jetzt nur noch εἶπε Verständigung über den dem Folgenden zu- 
grunde zu legenden Begriff der Askese und zuletzt noch ein Wott 


ἢ ΟΣ darüber zuletzt G. Faber, Buddhistische und Neutestamentl. Erzählungen. 
. Leipzig 1913. Ä 
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über die bisherige wissenschaftliche Bearbeitung des Gegenstandes 
erforderlich. Die Fassung des Begriffs zunächst ist deshalb von 
größter Wichtigkeit, weil hierdurch ‚notwendig die Auswahl der zu 
berücksichtigenden Erscheinungen bestimmt wird. | 
. Die verbreitetste Auffassung nun versteht unter „Askese“ sitt- 
lich-religiös bestimmte Verzichtleistungen, die irgendwie in dualisti- 
schen Anschauungen über den Gegensatz von Geist und Sinnlich- 
keit ihre Voraussetzung haben. Diese Anschauung ist so verbreitet, 
daß es völlig überflüssig ist, irgendwelche Belege dafür anzuführen. 
Nur des Beispiels halber sei darauf verwiesen, daß der Artikel 
„Asceticism“ der großen englischen jüdischen Enzyklopädie den 
Satz, die Lebensauffassung des Judentums sei der Askese durchaus 
ungünstig, kurz gesagt, damit begründet, daß seine Weltanschauung 
nicht dualistisch sei). Indessen hat man doch gefastet. Wenn der 
Pharisäer sich rühmt, er faste zweimal in der Woche, so wird nie- 
mand Bedenken haben, das als eine asketische Übung zu bezeichnen. 
Der Asket Johannes der Täufer war ein Jude. Und war etwa jener 
von Wurzeln lebende Eremit, den der spätere Pharisäer Josephus 
aufsuchte, kein Asket? — Gewiß führt der Dualismus zur Askese, 
aber nicht alle Askese ist „dualistisch“. Es ist sehr beachtenswert, 
was Wundt in seiner Völkerpsychologie einmal hierzu bemerkt. 
Er kommt gelegentlich ?) auf die Anschauung zu sprechen, die den 
letzten Grund jeder Askese in dem Gegensatz zwischen dem im 
Menschen lebenden geistigen Sein und der Trübung und Ver- 
unreinigung desselben durch die Sinnlichkeit sieht und als Grund- 
motiv der Askese das Streben nach Befreiung jenes geistigen Teils 
des Menschen von der sinnlichen Materie betrachte, Wundt urteilt 
aber, daß diese Ideen Erzeugnisse religionsphilosophischer Spekulation, 
nicht die in den asketischen Religionen selbst lebenden Motive: 
seien. Und er hat jedenfalls insofern Recht, als diese Motive wohl 
mitwirken, aber längst nicht die einzigen sind, die zur Askese führen. 
Wollte man mit einem derartig verengten Begriff der Askese an die 
Untersuchung herantreten, so hätte das lediglich die Bedeutung, 
daß man sich das Verständnis der Mannigfaltigkeit der Formen des 
religiösen Lebens, der Übergänge, die überall in der Geschichte das 


ἢ „Life is not under the curse ... The doctrine of original sin, the depravity 
of man, has never had foothold within the thealogia af the synagogue ... The 
body and the flesh were never regarded by them as contaminated and the appetites 
and passions were not suspected of being rooted in evil. The appeal to mortify the 
flesh for the sake of pleasing Heaven could not find voice in the synagogue.“ 

2) IV. Band: Mythus und Religion?,. 1 8. 435 f. 
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Verschiedenartige verbinden, von vornherein unmöglich macht. Es 
ist deshalb zu begrüßen, daß jüngst Troeltsch in den „Sozial- 
lehren der christlichen Kirchen und Gruppen“ den Begriff der Askese 
möglichst weit gefaßt hat!). Als eigentliche Askese erscheint zwar 
auch hier nur einmal eine aus dualistischen Anschauungen sich er- 
gebende Verneinung der Materie; aber zweitens daneben doch auch 
die Anschauung, der alles, was selbstverleugnend, schwer, gegen die 
Natur ist, eben deshalb als Gottesdienst gilt, die Mortifikation als 
gutes Werk, dem Verdienst zukommt, so daß diese Askese als eine 
Art eschatologisch-eudämonistischer Sicherstellung zu betrachten sei. 
Des weiteren aber kämen auch noch allerlei andere Faktoren in 
Betracht, nämlich eine radikale Überweltlichkeit des Interesses, die 
sich um das doch bald vergehende Irdische nicht kümmert; ein 
ethischer Rigorismus, der einfache soziale Verhältnisse aufsucht, weil 
nur in ihnen die reine Gesinnungsethik zu behaupten sei; Kultur- 
müdigkeit, Dämonenangst und anderes. — Hier wird also eine große 
Zahl von Faktoren mit in Betracht gezogen, die bei jenem einseitig 
dualistischen Begriff der Askese einfach ausfallen würden, und die 
doch offensichtlich in der Geschichte Erscheinungen bewirkt oder 
verstärkt haben, die jedermann als asketische bezeichnet. In der 
Tat bedarf cs für cine geschichtliche Untersuchung einer. derartig 
weiten Fassung des Begriffes, die abgesehen von dem äußerlichen 
Moment des Verzichts nur einen bestimmten allgemeinsten Gesichts- 
punkt, nicht aber bereits irgendwelche besonderen Motive zu seinen 
wesentlichen Merkmalen rechnet, da sich die Geschichte ja zum 
guten Teil in dem Wandel der besonderen Motive abspielt. Eines 
‚solchen allgemeinsten Gesichtspunktes aber wird man ja allerdings 
nicht entraten können, wenn einem der Begriff nicht überhaupt 
unter den Iländen zergeheun sull. 

Nun ist Widerspruch kaum zu befürchten, wenn gesagt wird, 
daß es sich bei der Askese um einen den Zielen des sittlichen und 
religiösen Lebens dienenden Verzicht handelt. Denn mag auch das 
Wort Askese vermöge seines Ursprungs an das TIraining der Ring- 
kämpfer und Athleten erinnern, so nennt doch niemand einen aus 
derartigen rein praktischen Zweckmäßigkeitsgründen erwachsenen 
Verzicht, etwa auf Fleisch oder Alkohol, Askese. Vielmehr stellt 
dieser Begriff derartige Verzichtleistungen immer unter den sittlich- 
religiösen Gesichtspunkt. Asketisch sind nur solche Entsagungen, 
die aus der sittlich-religiösen Gesamtauffassung des Lebens fließen. 


Ὁ 1 8. g6F 
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Aber nicht jeder derartige Verzicht ist asketisch. Einen Ver- 
zicht, der sich aus der Befolgung allgemeingültiger sittlich-religiöser 
Gebote direkt oder indirekt!) ergibt, nennt niemand asketisch. 
Asketisch nennen wir vielmehr nur einen aus sittlich-religiösen Ge- 
sichtspunkten heraus übernommenen „Verzicht auf Betätigungen und 
Beziehungen, die an sich sittlich berechtigt sind“ ?). Aber auch diese 
Bestimmung führt uns noch nicht zum Ziele. Denn was ist sittlich 
berechtigt und was ist allgemeingültiges, d.h. unbedingt verpflichtendes 
sittlich-religiöses Gebot? Das Urteil hierüber hat bekanntlich im 
Lauf der geschichtlichen Entwicklung den stärksten Schwankungen 
und Veränderungen unterlegen. Die I'rage, ob man Bohnen essen 
soll oder nicht, steht nach unserem Urteil zu der sittlich-religiösen 
Gesamtauffassung des Lebens schlechterdings überhaupt in keinem 
Verhältnis. Für den Pythagoreer aber hatte die Scheu vor den 
Bohnen sittlich-religiösen und unbedingt verpflichtenden Charakter. 
Dies war sogar in dem Maße der Fall, daß angeblich der Pytha- 
goreer sich lieber erschlagen ließ, statt sein Leben zu retten, wenn. 
die Flucht durch ein Bohnenfeld die einzige Möglichkeit war. Das- 
“selbe galt, um ein nicht ganz so absonderlich anmutendes Beispiel 
zu wählen, von dem pythagoreischen Fleischverbot. Legten wir also 
die pythagoreische Auffassung von dem, was schlechthin verpflich- 
tendes sittlich-religiöses Gebot ist, unserem Begriff der Askese als 
einem Verzicht auf Sittlich-Berechtigtes zugrunde, so fiele die ganze 
pythagoreische Askese außerhalb des Rahmens der Betrachtung, und 
diese Arbeit würde insofern ihrer Aufgabe nicht gerecht. — Hier 
nun liegt die Antwort nahe, daß allerdings die besonderen Vor- 
stellungen eines so kleinen Kreises von Menschen, wie es die 
Pythagoreer doch waren, der Begriffsbestimmung nicht zugrunde 
gelegt werden dürften, daß vielmehr von den in der größeren Ge- 
samtheit, der der Einzelne angehört, etwa dem Volke oder gar der 
Kulturgemeinschaft herrschenden Anschauungen auszugehen sei: Sitt- 
lich-religiös orientierte Verzichtleistungen, die nach den in dieser 
größeren Gesamtheit herrschenden Begriffen des sittlich-religiös un- 
bedingt Verpflichtenden nicht geboten seien, seien als asketisch zu 
beurteilen. Dann fielen ja die pythagoreischen Speiseregeln in den, 
Kreis der Untersuchung. Aber auch dieser Weg ist nicht gangbar. 


ΟΣ Das Letztere ist dann der Fall, wenn übergeordneten sittlichen Verpflichtungen 
unter gegebenen Umständen nur bei Übernahme eines an sich sittlich nicht geforderten 
Verzichts nachgekommen werden kann, etwa einer Unterstützungsverpflichtung. 

ὃ Kähler, Ethik $ 673. | Ä 
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Nach heutiger Anschauung ist es in sittlich-religiöser Beziehung offen- 
bar vollkommen gleichgültig, ob jemand einen Tag vor dem Besuch 
einer Kirche keinen Käse und drei Tage zuvor keine Linsen und kein 
Ziegenfleisch gegessen hat. - Ebenso ist es, um wiederum ein nicht 
ganz so groteskes Beispiel zu nehmen, nach heutiger Denkweise voll- 
kommen gleichgültig, ob jemand eine bestimmte Zeit vor dem Be- 
such eines „Heiligtums“ sich ἀπὸ... τῆς ἰδίας γυναικός ferngehalten 
hat. Wenn aber eine rhodische und eine pergamenische Inschrift !) 
solches und ähnliches von dem Tempelbesucher fordern, so war die 
Befolgung derartiger Vorschriften zweifellos nach damals allgemein 
herrschender Anschauung ein unbedingt geltendes: sittlich-religiöses 
Gebot, und man wußte davon zu erzählen, wie die Übertreter die 
Strafe der beleidigten Gottheit erfahren hatten. Ebenso war es nach 
damaliger Anschauung ein unbedingt zu befolgendes sittlich-religiöses 
 aebot, daß etwa die Priesterinnen bestimmter Kulte die Keuschheit 
zu bewahren hatten und ähnliches mehr. Würde man also der Be- 
stimmung: des Begriffs der Askese die bei den Griechen oder einem 
anderen Volke oder auch in einem noch größeren Kreise der 
damaligen Zeit herrschenden Begriffe von dem, was unbedingt sittlich- 
religiös verpflichtet, zugrunde legen, so würden wiederum zahlreiche 
Erscheinungen aus dem Gebiet der Untersuchung ausgeschlossen, 
die ganz ohne Zweifel hineingehören und wiederum würde sie inso- 
fern ihre Aufgabe verfehlen; ja sie würde schließlich aus Mangel an 
Stoff unmöglich werden. 
Nach alledem bleibt nur übrig, daß der Abgrenzung des Um- 
fangs des Asketischen als des „Verzichts auf Betätigungen und Be- 
ziehungen, die an sich sittlich berechtigt sind“, die heutigen, im 
Verlaufe der Geschichte und insbesondere unter dem Einfluß der 
Reformation geklärten, Anschauungen über den Inhalt der unbedingt 
geltenden, sittlich-religiösen Verpflichtung zugrunde gelegt werden, 
‚so daß also alle die Entsagungen im F olgenden zu berücksichtigen 
sind, die an sich aus diesen Anschauungen nicht abgeleitet werden 
können. Dagegen ist nicht darauf zu reflektieren, ob von dem Ver- 
zichtenden selbst oder auch in der größeren sozialen Gemeinschaft, 
in der er lebt, der Verzicht als über das Pflichtmäßige hinausgehend 
empfunden wird. Denn auf den früheren Stufen des sittlichen Be- 
wußtseins ist das Verständnis für den Unterschied des Sittlichen 
vom Natürlichen in der Regel. noch so unausgebildet, daß schon 
.das Natürliche an sich dem sittlich-religiösen Gebot oder Verbot 


ἢ Cf. Dittenberger, Sylloge? Nr. 567 und 566. Ziehen 148. 
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unterstellt wird. Dic Speiscgesetze des Pentateuch sind dafür cin 
typisches Beispiel, wo das Verbot bestimmter Speisen ebenso pflicht- 
mäßig erscheint, wie das Verbot des Diebstahls oder der Lüge. Es 
hat einer langen Entwicklung bedurft, die beiden Begriffe zu sondern, 
einer Entwicklung, deren Erfolg. mit Notwendigkeit die immer fort- 
schreitende Herabminderung der Bedeutung des Asketischen gewesen 
ist, das in einer evangelischen Ethik nur noch die Bedeutung eines 
Tugendmittels, eines Mittels der en zur F ertigkeit des 
sittlichen Handelns haben kann, 


„In religione . ...... nihil tam haberi debet parvum, quod non, 
comparatione cum aliis quibuscumque rebus et ritibus alterius generis 
instituta, verum magnum est et ponderosum“!). Mit diesem Worte 
Vitringas — der übrigens auch unserem Gegenstande sein Interesse ent- 
geyenhtachte, hat sich dach der nach nieht Zwanzigjährige mit. 
mehreren Abhandlungen über den Ursprung des Mönchtums in die 
 wissenschaftliche Welt eingeführt ?) — braucht sich eine Untersuchung 
über die Geschichte der frühchristlichen Askese kaum zu rechtfertigen. 
Tlie christliche Askese gehört nicht zu den res parvae. Sie ist eine 
„gewaltige und ernste Erscheinung“ ὃ), ein wahrhaft großartiger Aus- 
druck der Macht des Ewigen und Göttlichen über die menschliche 
Seele, die ihm das Zeitliche opfert, und darum selbst in phantastischer 
Verzerrung verehrungswürdig ἢ. Um so auffälliger muß es erscheinen, 
daß wenigstens die Anfangsgeschichte der christlichen Askese kaum 
eine zusammenhängende wissenschaftliche Behandlung erfahren hat. 
Und doch müßte gerade diese Aufgabe in besonderem Maße reizen, 
an sich schon, weil sie auf das innere Triebwerk der Früämmigkeit 
führt, aber auch wegen der Beziehungen der frühchristlichen zu der 
vorchristlichen Frömmigkeit, da sich hier in mannigfachem Wechsel 
die Einwirkung des Alten auf das Neue, des Neuen auf das Alte 
zeigen muß. Freilich gibt es kaum ein Buch, das sich mit einem 
Gegenstande aus der Geschichte des Frühchristentums beschäftigt 
und nicht irgendwie die Frage der Askese streift. Die Darstellungen 
der neutestamentlichen Theologie und des apostolischen Zeitalters, 
exegetische Studien, Studien zur Geschichte frühchristlicher Sitte und 
der Verfassung, von den umfassenderen Darstellungen der Dogmen- 


!) Camp. Vitringa, de Synagog. 11. III. Franecker 1696. p. 2. 
2) Cf. Kautzsch in Haucks RE. 20, 705. 

®) Troeltsch, a. a. O. 8. 95. 

Ὦ Οὗ Schleiermachers 5, Rede in Ottos Ausgabe 5. 153. 
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und Kirchengeschichte ἢ ganz abgesehen; ferner Untersuchungen zur 
Geschichte des Spätjudentums und des Hellenismus usw. — sie alle 
streifen die Probleme gelegentlich und behandeln Einzelnes mehr 
oder weniger eingehend. Dazu kommen manche wertvolle Mono- 
graphien, deren s. Z. zu gedenken sein wird. Aber eine zusammen- 
fassende Darstellung existiert nicht, abgesehen von O, Zöcklers 
Kritischer Geschichte der Askese vom Jahre 1863, die der Verfasser 
1897 in neuer Bearbeitung unter dem Titel „Askese und Mönchtum“ 
zum zweitenmal herausgegeben hat. Der Rahmen dieses Werkes 
ist allerdings so umfassend wie möglich. Denn hier kommen 
Asiaten und Amerikaner, „Parther und Meder und Elamiter“, Griechen 
und Römer, Buddhisten und Christen zur Behandlung”). Nun hat 
dieses Buch des gelehrten Verfassers, namentlich wenn. man die Zeit 
seiner ersten Entstehung in Anschlag bringt, ohne Zweifel erhebliche 
“ Verdienste. Wenn aber Troeltsch?) urteilt, daß es wesentlich 
‘ nur Materialsammlung über heidnische, jüdische, katholische und 
protestantische Askese (indessen berücksichtigt Zöckler doch auch 
die des Islam), sowie Referat. über theologische Theorien der Askese 
hiete, dagegen fast jede psychologische Vertiefung vermissen lasse 
— so kann dem dennoch nicht widersprochen werden. Aber auch 
die Materialsammlung ist durchaus unvollkommen. Den religions- 
geschichtlichen Beziehungen wird nicht nachgespürt. Zudem beein- 
trächtigt die allzu schematisierende Art der Darstellung die Wirkung. 
So ‚kann also dieses Werk eine Neubearbeitung des Gegenstandes, 
die sich übrigens ja nur auf einen kleinen Teil des dort Behandelten 
erstreckt, nicht als überflüssig erscheinen lassen, 


Ὦ Die neueste von H. Achelis hat diesem Gebiet erheblich Hichr Aufinerk- 
samkeit gewidmet, als bisher üblich war. 

2) Den Gebieten, mit denen sich dieser Band befaßt, sind in Zöcklers erstem 
Bande S. 97—113 und 120—136 gewidmet. 

8) Soziallehren I 5. 98. Anm. 46°. 


1. Die Askese in der Frömmigkeit _ 
des Judentums. 
A. Das palästinensische Judentum. 


Es ist zunächst die palästinensisch-jüdische Frömmigkeit unter 
dem Gesichtspunkt der Askese zu betrachten, und zwar in der Ent- 
wicklungsform, die, als zur Zeit Jesu und in den folgenden Jahr- 
zehnten herrschend, auf die entstehende christliche Frömmigkeit 
notwendig wesentlichen Einfluß ausgeübt hat. Für das. Studium 
dieser Frömmigkeit kommen als Quellen solche Schriften in Be- 
tracht, die in den Zeitraum fallen, innerhalb dessen die jüdische 
Frömmigkeit als mit der zur Zeit Jesu herrschenden wesentlich 
gleichartig anzusprechen ist. Diese Periode aber reicht nach rück- 
wärts nicht weiter als bis in die erste Hälfte des zweiten vorchrist- 
lichen Jahrhunderts. In dieser Zeit vollzog sich, namentlich unter 
dem Einfluß der Religionskämpfe der Makkabäerzeit, in der Geschichte 
der jüdischen Frömmigkeit in mehr als einer Beziehung eine bedeut- 
same Wandlung. Deshalb ist zwar noch der Sirazide zu benutzen; 
ja wegen seines bedeutenden Einflusses ist dieses Buch „eine Quelle 
ersten Ranges auch für die Religionsgeschichte des nachfolgenden 
Judentums“ ἢ. Dagegen können die früheren (kanonisch gewordenen) 
Schriften nur insofern in Betracht kommen, als die beständig und eifrig 
gelesenen natürlich Sitte und Denkweise der späteren Generationen viel- 
fach mitbestimmt haben. Auf der anderen Seite wird bis zur Wende 
des zweiten Jahrhunderts herabzugehen und also die Mischna heran- 
zuziehen sein. Diese zu benutzen, unterliegt keinem Bedenken, weil 
erhebliche Massen ihres Stoffes in das erste Jahrhundert zurückreichen, 


ἢ Bousset, Rel. d. Judentums? S. 7. 
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und ist notwendig, weil in ihr eine Seite der jüdischen Frömmigkeit 
ihren genauesten Ausdruck findet, von der wir uns aus der übrigen 
Literatur gar keine oder doch nur eine äußerst ungenügende Vor- 
. stellung zu machen vermöchten. 

Freilich kann nicht ohne weiteres alles, was die Mischna bietet, 
415. bereits zur Zeit Jesu gültig angesehen werden. Namentlich die 
peinliche Verzäunung aller Gebiete des praktischen Lebens durch 
immer ängstlicher ausgesponnene kasuistische Regeln hat stets Fort- 
schritte gemacht. Indes blieben doch die treibenden Motive die 
gleichen und eigentlich prinzipielle Neuerungen sind nicht zu kon- 
statieren. Dagegen wird die nachmischnische Literatur nur insofern 
heranzuziehen sein, als Bestandteile derselben sicher in die tanna- 
itische Zeit zurückreichen. Hierfür leistet Bachers Werk über die 
Agada der Tanuailen I (3 1903, II 1890) beyuerne Dienste. Im 
übrigen behält die Benutzung dieser Literatur für unsere Zwecke 
trotz der ungeheuren Zähigkeit des rabbinischen Traditionalismus 
schon wegen des zeitlichen Abstandes immer etwas Mißliches, wenn 
sie sich auch nicht ganz vermeiden läßt; überdies gewinnt die 
Frömmigkeit des seiner völkisch-sozialen Existenzform beraubten, 
lediglich auf die Pflege des Buches und der Tradition angewiesenen 
Judentums im Talmudismus mehr und mehr cinen Charakter, der 
im Vergleich mit der Frömmigkeit unserer Periode als ein neu- 
artiger sich darstellt. 

Bei der palästinensisch-jüdischen Frömmigkeit nun, wie sie in 
den Dokumenten vom zweiten vorchristlichen bis zum zweiten nach- 
christlichen Jahrhundert ihren Niederschlag gefunden hat, fällt zunächst 
unmittelbar in die Augen, daß die Askese in dieser Zeit nur eine 
geringe Bedeutung für die jüdische Frömmigkeit gehabt hat. Es 
wird deshalb zuerst zu zeigen sein, daß und weshalb die damalige 
jüdische Frömmigkeit in ihren Grundzügen durchaus unasketisch 
gewesen ist, Andererseits ist nicht zu übersehen, daß doch auch 
diese jüdische Frömmigkeit gewisse Erscheinungen zeigt, die un- 
zweifelhaft in das Gebiet der Askese gehören, die jedoch, da sie 
durch feststehende Regeln geordnet sind und allein unter diesem 
Gesichtspunkt gepflegt werden, nur als unverstandene Reste primi- 
tiver Askese gedeutet werden können. Mit ihnen wird sich das 
folgende Kapitel befassen. Schließlich finden sich einzelne Ver- 
zichtleistungen, die verschieden motiviert und durch freien Entschluß 
übernommen, der eigentlichen Askese zuzurechnen sind. Ihnen ist 
das vierte Kapitel gewidmet. Das letzte Kapitel dieses Abschnitts 
behandelt die organisierte Askese des Essenismus. 


"2: Kapitel. 


De unasketische ΓΕ der palästinensisch- 
jüdischen Frömmigkeit. 


„Non-jewish“ steht als Leitwort über einem der ersten Abschnitte 
des schon erwähnten Artikels „Asceticism“ der Jewish Encyclopaedia. 
„Von Haus aus ist das Judentum nichts weniger als weltflüchtig“ ἢ. 
Die Askese lag ihm nicht. Das zeigt sich auf all den (sebieten, 
deren sich asketische Neigungen, wo sie auftauchen, stets bemächtigen, 
auf dem des sexuellen Lebens, bei der Beurteilung des irdischen 
Besitzes, bei der Frage nach der äußeren Lebenshaltung. 

Was zunächst das erste dieser Gebiete betrifft, so finden sich 
— abgesehen von einigen auffallenden Einzelerscheinungen, die 
später zu behandeln sein werden — allerdings Züge, die bei der 
ersten Betrachtung eine gewisse ‚asketische Tendenz in der Beur- 
teilung des Verhältnisses der Geschlechter zueinander zu  bekunden 
scheinen. | 

Hierher ist zunächst die Empfehlung ἃ εἰ Vorsicht im 
Umgang mit dem weiblichen Geschlecht zu rechnen. 
Der Sirazide empfiehlt, das Auge zu hüten und jede Begegnung, die 
zur Versuchung werden könnte, zu meiden (cap. 9). Nicht nur vor 
dem Verweilen bei der ψάλλουσα und vor der Begegnung mit. der 
ὅὁταιριζομένη wird gewarnt; auch auf einer ehrbaren Jungfrau soll 
man sein Auge nicht ruhen lassen; man soll den Blick abwenden 
von jedem wohlgestalteten Weibe ed ihn nicht weilen lassen auf 
fremder Schönheit. Mit einer γυνὴ ὕπανδρος soll man nie zusammen- 


»1 Ο. Holtzmann, Neutestamentl. Zeitgesch. 2. A. 1906. 5. 349. οἴ, Ber- 
tholet, Biblische Theologie des Alt. Testam. U ıgı1, S. 411; Lucius, Thera- 
peuten 1879, p. 61. Bousset, Religion des Judentums?, 5. 493f. 
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sitzen und nie gemeinsam mit ihr sich des Weines freuen), Ähn- 
liches lesen wir in den Testamenten der 12 Patriarchen. Ruben 
ermahnt seine Söhne und Enkel: „Achtet nicht auf den Blick eines 
Weibes und seid nicht allein mit einer verheirateten Frau und gebt 
euch nicht ab mit der Beschäftigung der Weiber“ (cap. 3). „Hütet 
euch vor der Hurerei, und wenn ihr rein sein wollt in Gedanken, 
so hütet die Sinne vor jedem Weib. Jenen aber befehlt auch, sich 
nicht zu verbinden mit Männern, damit sie auch selbst rein seien 
in der Gesinnung“ (cap. 6). Juda befiehlt seinen Söhnen’, nicht 
auf die Schönheit der Weiber zu sehen (cap. 17). Issachar rühmt 
seinen Kindern die Einfalt des Herzens, auf der Gottes Wohlgefallen 
ruhe, unter anderem deshalb, weil der Einfältige sich nicht durch 
des Weibes Schönheit bestechen läßt (cap. 4). Joseph stellt sich 
in seinem Testament als nachahmenswertes Vorbild der Keuschheit 
hin, Im τό. der Psalımen Salomos bittet der fromme Pharisäer: 
„Halte mich zurück, Gott, von böser Sünde und von jedem bösen 
Weibe, das den Unverständigen „ärgert“, und nicht betrüge mich 
der Reiz (κάλλος) eines sündhaften Weibes“ (v. 7). Wie weit die 
pharisäische Vorsicht 5) sich verstieg, zeigt die palästinensische Gemara 
zu berach. IX, 9 (fol. 60a), wo unter den sieben Klassen der Pharisäer 
auch die genannt werden, die „den Kopf an die Wand schlagen“, 
um den Anblick einer Frau zu vermeiden®). Wenn das Johannes- 
Evangelium von dem Befremden der Jünger darüber berichtet, Jesus 
in der Unterhaltung mit einem Weibe zu sehen (c. 4, 27), so ist 
damit das jüdische Empfinden richtig gezeichnet. Der Fromme 
unterhielt sich mit Weibern möglichst wenig und unter vier Augen 
am liebsten überhaupt nicht. Jose ben Jochanan wollte von langen 
Gesprächen mit Frauen nichts wissen ἢ. Die lenken nur ab von der 
Tora. Die palästinensische Gemara zu sota 3, 4 berichtet, daß 
ἜΚ. Elieser, der ein echter Weiberfeind gewesen zu sein scheint, eine 
Frau, die ihn um Aufschluß über eine Exodusstelle bat, grob ab- 
gefertigt habe mit den Worten: „Weiber Weisheit gehört an den 
Spinnforken > | | 

I) Jes. Sir. cap. 9. 

2) C£f. dazu M. Friedländer, Die religiösen ‚Bewegungen innerhalb des 
. Judentums im Zeitalter Jesu, 1905, 5. 89, wo mehrere Belegstellen hierzu angeführt 
sind: 1. sota V, 5; j. berach. IX, 4, b; sota 22; aboth d. R. Nath. c. 37. 

ὃ A. Wünsche, Der jerus. Talmud in 5. haggad. Bestandteilen. Zürich 
1880. S. 42. 

4) Aboth 15. nimm 270 mOnT Dy rm ΠΞῚ ὮΝ 

δὴ Fol. 14b. Wünsche ἃ. ἃ. Ο. 5. 222. ; 
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Aus diesen und ähnlichen Aussagen kann man allerdings den 
Eindruck einer asketisch orientierten Zurückhaltung gegenüber dem 
weiblichen Geschlecht erhalten. Eine solche würde um so weniger 
überraschen, als dieser Zurückhaltung auf der anderen Seite die feste 
Überzeugung von der sittlichen und religiösen Minder- 
wertigkeit des weiblichen Geschlechts entspricht. Vor 
allem gilt das Weib für im besonderen Maße sinnlich. Um gleich 
die stärkste Aussage vorweg zu nehmen, so berichtet m. sota 3, 4 
als Ausspruch des R. Josua: „Einem Weibe ist lieber ein Kab und 
Buhlerei dabei als 9 Kab ‘und Einsamkeit.“ Der Mann fühlt 
sich stets als der Angegtiffene und Umlauerte. „Bitterer als 
den Tod erfand ich das Weib; denn sie gleicht einem Netz und 
ihr Herz einem Fanggarn, ihre Hände Fesseln; wer Gott gefällt, 
entrinnt ihr, aber der Sünder wird durch sie gefangen“ — erklärt 
schon Koheleth (cap. 7, 26)?). „Schlecht sind die Weiber“, erklärt 
Ruben (test. cap. 5), den der Engel Gottes dahin belehrt hat, daß 
„die Weiber dem Geist der Hurerei mehr unterliegen als der Mann, 
und im Herzen hegen sie tückische Anschläge gegen die Männer 
und durch den Schmuck verwirren sie zuerst ihre Gedanken und 
durch den Blick streuen sie das Gift ein und dann nehmen sie sie 
durch die Tat gefangen.“ Vom Weibe stammt alles Elend und Unheil 
in der Welt. Schon bei Jesus Sirach heißt es: „Von einer Frau 
stammt der Anfang der Sünde her und um ihretwillen sterben wir 
alle“ (cap. 25, 24. Und das Echo dieses Wortes hören wir im 
palästinensischen Talmud, der die Sitte, daß die Weiber im Trauer- 
zuge vorangehen (soweit eine solche Sitte bestanden hat), damit be- 
gründet, daß sie der Welt den Tad zugezogen hahen ?). Bitter und. 
mit drastischen Vergleichen beklagt der Sirazide das Elend des 
Mannes in einer unglücklichen Ehe. „Ich wollte lieber mit einem 
Löwen und einem Drachen zusammenhausen, als mit einem bösen 
Weibe unter einem Dach. Die Bosheit einer Frau entstellt ihr Aus- 
sehen und macht ihr Gesicht finster wie das eines Bären..... Gering- 
fügig ist alle Schlechtigkeit gegenüber der Schlechtigkeit einer Frau; 
ein Sünderlos möge ihr zufallen.“ „Einem Ochsenpaare, das hin und 


1) Zitiert nach der Übersetzung von Rabe („Onolzbach‘‘ 1760—1763), die ge- 
genauer ist als die in der Jostschen Ausgabe (Berlin 1832 ἢ.). Allerdings setzt 
Rabe irrtümlich Io Κα statt 9. Im Folgenden sind für die Mischnazitate überhaupt 
diese beiden Werke benutzt, soweit die neue Ausgabe von Beer und OÖ, Holtz- 
mann noch nicht erschienen ist. | 

3) Koh. gehört vielleicht erst dem 2. Jahrh. a. Chr. an. 

5) jer. sanhedrin 2, 3 fol. 8», Wünsche 8. 244. 
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her zerrt, gleicht eine böse Frau, wer sich mit ihr einläßt, ist wie 
der, der einen Skorpion anfaßt“ (cap. 25, 16. 19; 26,7). Gewiß ist 
hier nur von dem bösen Weibe die Rede: Aber doch klingt deutlich 
die Überzeugung durch, daß die Bosheit des Weibes als solchen die 
des Mannes durchaus in den Schatten stelle, wird doch gerade in 
diesem Zusammenhang darauf verwiesen, daß durch das Weib die 
Sünde in die Welt gekommen sei: Ja es heißt direkt: „Die Schlechtig- 
keit des Mannes ist besser als die Tugend der Frau“ (42, 14). — Noch 
deutlicher tritt die Minderwertigkeit der Frau auf dem eigentlich 
religiösen Gebiete hervor. Für Hillel ist es selbstverständlich, 
daß das Weib Zauberei treibt. Er erklärt kurz und bündig: Viel- 
weiberei — viel Zauberei (aboth 2,9)!). Und aufR. Simeon b. Jochai 
wird das Urteil zurückgeführt, daß auch das ehrlichste unter den 
Weibern Zauberei treibe?). Auf der anderen Seite würdigt Gott 
das Weib so gut wie nie seiner Anrede. „R. Jochanan sagte: Wir 
finden nur an einer Stelle, daß Gott mit einem Wcibe sprach, 
nämlich mit Sata. — Er hat doch mit Eva gesprochen, wie es 
Gen. 3, τὸ heißt: Zum Weibe sprach er: Ich will viel machen deine 
Schmerzen. — Nach R. Jakob vom Dorf Chanin sprach er zu ihr 
durch einen Dolmetscher. — Es heißt aber auch von Rebekka 
Gen. 25, 23: Zwei Völker sind in deinem Leibe? — R. Ba bar Kahana 
sagte: Dieses Wort fiel ihr zu. — R. Biri sagte: Wie viel Umschweife 
brauchte Gott, um die Rede (sogar) frommer, tugendhafter Frauen 
zu hören! (Gen. 18, T5)°).“ — Gott unterhält sich nie mit Weibern, 
höchstens bei Sara muß das zugegeben werden, und selbst sein Ver- 
kehr mit der Stammutter Israels war schwierigl — Seine Söhne 
in dem Gesetz zu unterweisen, galt als eine religiöse Hauptpflicht 
des Vaters. Daß auch die Tochter im Gesetz zu unterweisen sei, 
wurde zwar von einzelnen behauptet, da sie ja doch die Bestimmungen 
über das Eiferwasser und, daß dessen Folgen durch gute Werke auf- 
gehalten werden, kennen müsse; indessen die herrschende Meinung 
war das nicht. Von der Verpflichtung, das Gesetz zu lernen, 
ist das weibliche Geschlecht jedenfalls entbunden (m. kidduschin 1,7). 
Der Praxis entsprach wohl das Urteil des R. Elieser: „Wer seine 
Tochter im Gesetz unterrichtet, das ist ebenso, als lehrte er sie ab- 
geschmackte, unnötige Dinge *)“ Nach der palästinensischen Gemara 


1) oa ΠΡ od) ran 
2) jer. kidd. 46 fol, 40. Wünsche 8. 206. 
8) jer. sota. VII, ı fol. 28b. Wünsche 5. 225. cf. Beresch. rabba. Par. 
XX zu Gen. 3,16. Wünsche S. 90. 
4) m. sota 3, 4. | 
2% 
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zu dieser Mischna hätte sich Elieser sogar zu dem Satze verstiegen: 
„Es möge lieber das Gesetz in Flammen aufgehen, als den Weibern 
übergeben werden!).“ Ebenso deutlich spricht sich die Ansicht 
von der religiösen Minderwertigkeit in dem Urteil des R. Josua aus, 
der ein Weib, das eine Pharisäerin ist, geradezu zu den Dingen 
rechnete, die den Bestand der Welt gefährden 3). Wie der Tempel 
das weibliche Geschlecht nicht weiter vordringen ließ, als bis in den 
Vorhof der Frauen, und sie von der unmittelbaren Teilnahme am 
Gottesdienst räumlich ausschloß, so gestaltete sich die ganze religiöse 
Praxis. Wie Kinder und Sklaven sind die Frauen vom täglichen 
h.esen des Sch®ma enthunden?).. Wegen einer Frau fordert man | 
ebensowenig zum Tischgebet auf wie wegen Sklaven und Minder- 
jähriger*.. Zum Zeugeneid vor Gericht ist das Weib nicht 
zugelassen; ihre Gelübde kann der Mann für nichtig erklären”); dem 
Opfer vermag sie nicht die Hand aufzulegen, noch kann sie es 
„weben“, noch das Speisopfer darbringen; nur das Nasiräatsopfer 
wird von ihr selbst „gewebt“ ®). Wenigstens nach der Ansicht ınancher 
Rabbinen ist die Frau unfähig, aus der Asche der roten Kuh das 
Lustrationswasser zu bereiten ἢ. Die Sprengungszeremonie kann sie 
nicht vollziehen 8). — Überall tritt hier zutage, wie das Weib als 
religiös minderwertig zurückgedrängt wird. In keinem Zuge aber 
prägt sich dieses Verhältnis so schreiend aus, wie in einem Wort 
des R. Juda, das die Tosephta zu berach. 7, 18 aufbewahrt hat. Drei 
Lobsprüche ‚ist man nach diesem Rabbi täglich zu Den ver- 
pflichtet: 
ΟΝ az Nr ὩΣ 
ia ων N ΠᾺΡ. 
ἐπῶν av δὰ ige 


Der Begriff 12 entspricht dem des ΝΠ Dy und bezeichnet den 
religiös Ungebildeten und also durchaus Unfrommen. Täglich soll 
der Jude Gott preisen, der ihn nicht als Heiden, nicht als gottlosen 
Ungebildeten, — und in einem Atem mit diesen beiden aus tiefster 
Seele Verachteten nennt der Rabbi als drittes das Weib — der ihn 


1) Fol. 14b. Wünsche S. 222. 
2) m. sota 3, 4. 

3) m. berach. 3,3. 

4) m. berach. 7, 2. 

5) m. nedarim Io, I=—3. 15. 

6) m. nasir 4, 1. 

?) m. para 4, 4. 

8) m. para 12, Io. 
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nicht als Weib erschaffen hat. Somit ist die Verachtung des weib- 
‚lichen Geschlechts ausgedrückt im Gebet, durch das Gebet sanık- 
tioniert und mit religiöser Weihe versehen!), — 

Es wäre begreiflich genug, wenn sich aus diesen Anschauungen 
asketische Tendenzen in dem Verhalten der Geschlechter zueinander 
gerade bei den ausgesprochen Frommen ergeben hätten. Indessen 
ist das doch durchaus nicht der Fall. Zunächst sind jene Er- 
mahnungen zur Vorsicht und Zurückhaltung im Umgang mit 
dem weiblichen Geschlecht keineswegs asketisch gemeint. Sie be- 
kämpfen lediglich die Ausschweifung, die Verführung, den Ehebruch, 
indem sie warnen vor allem, was dazu zu führen vermag. Der 
Sirazide, der das Elend einer unglücklichen Ehe so drastisch schildert 
und im 9. cap. jene Warnungen ausruft, preist doch zugleich den 
Gatten einer guten, anmutigen, schweigsamen, keuschen Frau glück- 
lich: „Wer eine gute Frau hat, hat ein gutes Los?).“ Auch die 
Testamente der zwölf Patriarchen sind weit davon entfernt, die Ehc zu 
widerraten. Ruben fordert allerdings auf, sich in Zucht zu nehmen. 
Doch ist die Meinung nur, daß man nicht von „dem Geist des 
Samens und der Beiwohnung, mit der die Sünde eingeht durch die 
Vergnügungssucht, .... der mit Torheit erfüllt ist, die den Jüngling 
wie einen Blinden zur Grube und wie Vieh zum Abgrund führt“, 
zu einer ähnlichen Sünde verleitet werde, wie die, deren er sich mit 
Balla (Bilha) schuldig gemacht hat. Deutlich geht das aus cap. 4 
(Anf.) hervor: „Achtet nicht auf die Schönheit der Weiber und merkt 
nicht auf ihre Taten. Sondern wandelt in Einfalt des Herzens, in 


t) C£. noch beresch, rabba zu Gen. 2,21. Wünsche S.76: R. Chanina machte 
die Bemerkung: Vom Anfang vieses Buches (der Genesis) bis zu dieser Stelle (Gen. 2, 91) 
findet sich nieht der Buchstabe Ὁ; als Eva erschaffen würde, trat mit ihr zugleich der 
Satan ins Leben. 

ib. S. 76f. Warum muß sich das Weib, nicht aber der Mann, mit wohl- 
riechenden Spezereien parfümieren? Weil der Mann von der Erde erschaffen wurde 
und diese riecht nıe übel, Eva dagegen wurde aus einem Knochen erschaffen; wenn 
du Fleisch drei Tage ohne Salz liegen läßt, so riecht es übel ..... 

Warum gehen bei einer Leiche die Weiber voran? Weil sie den Tod verschuldet 
haben (Ili 21,33). — Warum wurde dem Weib die Niddavorschrift gegeben ? Weil sie 
das Blut Adams vergossen hat. Warum die Challavorschrift? Weil sie Adam ver- 
leitete, der zur Vollendung der Weltschöpfung sich verhält, wie die Challa zum Teig. 
Warum die Vorschrift der Sabbaterleuchtung? Weil sie die Seele Adams aus- 
᾿ς gelöscht hat. | 

Die Ansicht von der religiösen Minderwertigkeit der Frau wird vom echten 
Judentum noch heute festgehalten; cf. Kohler, Syst. Theologie des οὐδ να 1910. 
S.338f. Dazu Theol. Lit.-Ztg. 1912 Sp. 227. 

2) Kap. 26, I—3. 13—1Iß8. 
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der Furcht des Herrn und müht euch ab in Arbeiten und schweitft 
umher in Wissenschaften und bei euren Herden, bis euch der 
Herreine Genossin gibt, welche er selbst will, damit ihr nicht 
leidet wie ich. Bis zum Ende unseres Vaters hatte ich keine Freudig- 
keit, in das Angesicht Jakobs zu blicken... und bis jetzt quält mich 
mein Gewissen wegen meiner Sünde.“ Ebenso wird von Juda und 
Issachar nicht die Ehe widerraten, sondern nur die Ausschweifung, 
und Issachar empfiehlt wie Ruben angestrengte körperliche Arbeit 
als Mittel der Selbstzucht, daß man nicht durch Regungen der Sinn- 
lichkeit die Herrschaft über sich selbst verliere und falle‘). Wohl 
wird es in den Testamenten der zwölf Patriarchen als eine ernste 
sittliche Aufgabe betrachtet, daß man sich in Zucht nimmt, daß man 
alles vermeidet, was die Sinnlichkeit reizt und zu Exzessen führen 
möchte. Aber eine eigentlich asketische Denkweise bekunden die 
angeführten Stellen doch noch nicht. Die Ehe wird nirgends an- 
gretastet, Nur insofern macht sich hier allerdings bereits eine Ein- 
wirkung asketischer Neigungen geltend, als auch am ehelichen Um- 
gang der Makel der bösen Lust haftet, wenn er nicht lediglich durch 
die Absicht der Kindererzeugung motiviert und die Lust ausgeschaltet 
ἰδὲ ἢ. Nach dem test. Iss. wird Rahel als Enthaltsamkeit an- 
gerechnet, daß sie für die zwei Liebesäpfel Jakob der Lea überläßt, 
und zum Lohne werden ihr zwei Knaben in Aussicht gestellt. „Um 
der Liebesäpfel willen sah der Herr sie an. Denn er wußte, daß 
sie der Kinder wegen mit Jakob zusammen sein wollte und nicht 
aus böser Lust“ (cap. 2. Weil der Geschlechtstrieb als solcher als 
böse gilt, auch in der Ehe, wenn sein Gebrauch nicht ausschließlich 
durch die Absicht, Nachkommenschaft zu erzeugen, bestimmt wird, 
wird auch hervorgehoben, daß Issachar erst mit 30 oder gar 35 Jahren 
geheiratet habe (ib. cap. 3. Auch die schon angeführte Stelle aus 
test. Rub. cap. 2 fin. über den Geist des Samens und der Bei- 
wohnung, mit der die Sünde eingeht durch die Lust, verrät die 
gleiche asketisch-rigoristische Tendenz. Die Grenze zwischen Zucht 
und Askese ist hier überschritten und insofern wird in Kapitel 4 
auf diese Stellen zurückzukommen sein. Aber einer grundsätzlichen 
Trennung der Geschlechter wird doch auch hier nicht das Wort 
geredet. Die Ehe wird nicht angetastet und die Warnungen vor 


1) Test. 155. 4. | | 

2) ΟΣ auch Josephus ca. Apionem II, 24, 1: Zives δὲ οἱ περὶ γάμων (scil. νόμοι); 
Mi£ıv μόνην οἶδεν ὃ νόμος κατὰ φύσιν τὴν πρὸς γυναῖκα, x. ταύτην. ei μέλλοε τέκνων 
ἕνεκα γένεσϑαι. | | 
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den Weibern sind nicht asketisch, sondern gelten nur den Exzessen. 
Überdies ist dieser asketische Rigorismus eine junge und vereinzelte 
Erscheinung. Dem Siraziden z. B. liegt er noch vollkommen fern, 
gibt er doch als Motiv für die Mahnung, eine Jungfrau nicht genau 
zu betrachten, an: damit du nicht in Sünde fällst, so daß du ihr. 
Strafgelder zahlen mußt! (cap. 9, 5). 

Auch die Überzeugung von der sittlich-religiösen Minderwertig- 
keit des Weibes führte: nicht zu asketischer Zurückhaltung. Mochte 
man die Frau auch als Menschen zweiter Ordnung ansehen — und 
daß man das tat, zeigt die rechtliche und soziale Stellung, die man 
der Frau einräumte, zeigt besonders die Art und Weise, wie .die 
Ehescheidung gehandhabt wurde, deutlich genug — so war die Frau 
zur Erzielung von Nachkommenschaft doch nicht zu entbehren ἢ). 
Und dieser Gesichtspunkt war allerdings entscheidend für die Wertung 
der Fhe. Denn eine zahlreiche Nachkommenschaft zu haben, galt 
dem Juden von jeher als Bedingung und Merkmal des Glücks. Der 
Sirazide preist den Mann, der Freude hat an seinen Kindern. Kinder 
verhelfen ja wie Städte, die man crbaut, zu einem dauernden Namen 
(25, 7: 40,19; cf. Ps. Sal. 1,3) Im Buche Henoch freut sich der 
Apokalyptiker schon darauf, daß nach dem Gericht über die Gott- 
losen die Gerechten leben werden, bis sie I0o0oo Kinder erzeugen 
(10, 17). Ja, man träumte davon, daß zur Zeit des Messias die Weiber 
täglich gebären würden!?) ‘In den Testamenten der Patriarchen 
weidet sich Simon (cap. 6) schon an dem Gedanken, daß sich seine 
Nachkommen mehren bis in Ewigkeit wie heilige Zedern und ihre 
Zweige weithin sich erstrecken. Unfruchtbarkeit ist göttliche Strafe. 
(z. B.Henoch οὔ, 5), Kinderreichtum Gottessegen (TV.Makk.ı8,9). Für 
Juda (test. Jud. 10) ist es ein schrecklicher Gedanke, daß er ohne 
die Buße seines Fleisches und die Demütigung seiner Seele und die 
Gebete seines Vaters kinderlos hätte sterben müssen! — Man über- 
lieferte, daß Akiba seinem Schüler Simon ben Jochai unter anderem 
gesagt habe: Verdienstlich handelt und reinen Genuß hat, wer ein 
Weib nimmt und Kinder erzielt?). „Ein Mann darf nicht aufhören, 
sich zu bemühen, Kinder zu erzeugen — es sei denn, daß er schon 
Kinder habe, nach Schammai wenigstens zwei Söhne, nach Hillel 
auch nur einen Sohn und eine Tochter ... Dem Mann ist das 


I) Die rechtliche, soziale und religiöse Stellung der Frau im Spätjudentum zu 
untersuchen, wäre eine lohnende Arbeit. 
2) Οὗ Eisenmenger, Entdecktes Judentum II, 836f.; auch S. 236f. 
᾿ 8) pesachim 1128. Ὁ. nach Bacher, Agada der Tann 12, S.27ıf. 
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Kinderzeugen anbefohlen und nicht dem Weib!).“ Daher ist es 
Pflicht, zu heiraten. Daß ben Azzai nicht heiraten wollte, um nicht. 
vom Torastudium abgelenkt zu werden, war etwas ganz Abnormes. 

Er empfahl die Ehe, überließ es jedoch anderen für die Erhaltung 
des Menschengeschlechts zu sorgen, mußte sich aber dafür von 
 Eleasar ben Asarja sagen lassen: „Schön sind die Worte, die aus dem 
Munde solcher kommen, die sie selbst erfüllen. Ben Azzai lehrt zwar 
schön, erfüllt aber nicht schön ?).“ Der schroffe Elieser ben Hyrkanos 
erklärte direkt, jeder, ‘der nicht teilnähme an der Fortpflanzung des. 
Menschengeschlechts, sei gleichsam ein Blutvergießer (W. Bacher 
a. a. ©. 5. 113, cf. ib. S. 117). Bleibt eine Frau kinderlos, so gilt 
. es als durchaus in der Ordnung, sie zu verstoßen®). Die Gemara 

zu Jebamoth 6, 6*) verpflichtet den Mann, nach zehnjähriger kinder- 
loser Ehe entweder seine Frau. zu entlassen oder eine andere hinzu- 
zunehmen. Der Wille, unter allen Umständen sich fortzupflanzen, 
konnte mithin geradezu zur Auflösung der Ehe führen). Ebenso 
schärfte man die Pflicht ein, für Verheiratung seiner Kinder zu sorgen. 
„Verheirate deine Tochter, so hast du cin großes Werk fertig gebracht, 
und gib sie einem verständigen Mann zur Frau, sagt Jesus Sirach. 

(7, 25). Unter den Pflichten, die der Vater seinem Sohn zu leisten 
hat,- wird jer. kidd. 1, 7 (Wünsche 5. 200) auch die genannt, ihn zu 
verheiraten, und zwar möglichst frühzeitig, damit er sich noch seiner 
Enkel freuen kann. Sogar bis auf die Sklaven erstreckt sich die 
Fürsorge. Wenn ein Sklave zwei Herren hat und einer läßt ihn frei, 
so hat ihn auch der andere gegen entsprechendes Lösegeld an seinem 
Teil freizulassen, damit er heiraten kann. Denn die Welt ist er- 
schaffen, daß die Menschen fruchtbar seien und sich mehren sollen 
nach Jes. 45, 19°). Als Halbfreier würde er keine Sklavin, als Halb- 
sklave keine Freie heiraten können. — In der Beurteilung det 
Institution der Ehe also war das Judentum als solches von jeder 
asketischen Zurückhaltung weit entfernt. Aber auch bezüglich des 


1) jer. jebamoth 6, 6 (2). 

2) Bacher I2, 5. 407 und 221. 

8) m. gittin 4, 8. 

4 Bei Wünsche. | 

5) Cf. auch bab. pesachim 113: Sieben sind vom Himmel verbannt, nämlich 
ein Jude, der kein Weib hat; wer ein Weib und keine Kinder hat; wer Kinder hat 
und sie nieht zum Studium der Tora erzieht; wer keine Tephillin, Zizith, Mesusa hat; 
wer seinen Füßen die Schuhe versagt (zitiert nach Lazarus, Die Ethik des Juden- 
tums Bd II, Frankf. 1011, S. 264). 

6) m. gittin 4, 5. Dieselbe Äußerung. noch einmal: m. edajoth 1, 13. 
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Verhältnisses der Geschlechter zueinander in der Ehe teilte man 
keineswegs jene asketisch -rigoristische Meinung, die im Buche der 
ı2 Patriarchen bemerkbar wurde. Wie man hierüber dachte, zeigt 
mit vollster Deutlichkeit m. kethuboth 5, 6: Wenn jemand es ver- 
redet hat (durch ein Gelübde, das nicht später für ungültig erklärt 
worden ist), seinem Weibe beizuwohnen, so darf er sie nach Schammai 
noch zwei Wochen, nach Hillel nur noch eine Woche behalten (danach 
hat er ihr den Scheidebrief auszustellen). Die „Studierenden“, die 
wegen des Studiums an einen anderen Ort reisen, haben 30 Tage, Ar- 
beiter eine Woche Zeit; junge Leute ohne besondere Arbeit sollen nach 
Ex. 21, 10 alle Tage, Arbeiter zweimal, Fseltreiber einmal die Woche, 
Kameltreiber einmal in 30 Tagen, Schiffer einmal in 6 Monaten. ihre 
eheliche Pflicht erfüllen! — In alledem tritt deutlich hervor, daß die 
maßgebenden Grundanschauungen der jüdischen Frömmigkeit über 
das Verhältnis der Geschlechter von Sirach bis Akiba und weiterhin 
von asketischen Einflüssen so gut wie völlig unberührt geblieben. 
sind. Soweit derartige Neigungen vereinzelt hervortreten, bestiminen 
sic das Gesamtbild in keiner Weise ἢ). Ä | 

Auch was das zweite Gebiet, das für asketische Neigungen 
jederzeit cin Problem bedeutete, die Frage des irdischen Be- 
 sitzes, betrifft, wird das Urteil ähnlich lauten müssen. Allerdings 
lassen sich auch hier eine Anzahl von Äußerungen zusammenstellen, 
die eine gewisse ängstliche Befangenheit gegenüber dem Besitz zu 
bekunden scheinen. Man hat gesagt, daß schon in der Spruch- 
weisheit der vorgriechischen Periode es nicht an ausgesprochen 
 ebionitischen Worten über den Reichtum fehle, da z. B. Prov. 23, 4 
vor dem Bemühen, reich zu werden, gewarnt und auf die Flüchtig- 
keit des Besitzes hingewiesen werde, oder nach 15, 16 wenig in der 
‚Furcht Jahwes besser sei als ein großer Schatz mit Unruhe?). Mit 
mehr Recht könnte man vielleicht manche Urteile aus der späteren 
Periode als „ebionitisch“ bezeichnen. Im Henochbuche, wo die. 
Frommen. sich in schroffem Gegensatz zu den Gottlosen befinden, 
welche Königswürde und Ehre, Herrschergröße, Silber, Gold und 
Purpur ihr eigen nennen (die Pharisäer im Gegensatz zu dem mit 
den Hasmonäern verbündeten Sadduzäismus: Bertholet), wird darauf 
hingewiesen, wie dieses alles schließlich doch wertlos sei. Im Gericht 
Gottes nützt dieses alles ihnen doch nichts. In jenen Tagen wird 


ἢ Cf. Bousset, Rel, d. Judent.?, 5. 493; der sich im gleichen Sinne 
äußert. | Ä ᾿ 
?) Bertholet ἃ. ἃ. Ο. S.91.. 
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keiner sich retten, weder mit Gold noch mit Silber. Sie müssen 
sprechen: Unscrc Scele ist von ungerechtem Mammon gesättigt, aber 
das hindert nicht, daß wir hinabfahren in die Flamme der höllischen 
Pein, Die Kinder der Erde werden.... erkennen, daß ihr Reichtum 
sie bei der Vernichtung ihrer Sünde nicht zu retten vermag). Wie 
denn schon der Sirazide erklärte: Der Reiche... und der Arme, das, 
dessen sie (einzig) sich rühmen können, ist die Furcht des Herrn ?). 
Aber der Reichtum ist unter höchstem Gesichtspunkt nicht nur 
wertlos. Er ist direkt gefährlich. „Wehe euch Reichen, denn ihr 
habt euch auf euren Reichtum verlassen, und ihr werdet aus euren 
Schätzen heraus müssen. Denn ihr habt in den Tagen eures Reich- 
tums nicht an den Höchsten gedacht?).“ „Die Habsucht führt zu 
den Götzenbildern; denn in der durch das Geld verursachten Ver- 
blendung nennen sie die Götter, die es nicht sind®).“ „Ich befehle 
euch, meine Kinder, nicht das Geld zu lieben und nicht auf die 
Schönheit der Weiber zu achten. Denn durch das Geld und die 
Schönheit wurde ich irregeführt zu der Kanaaniterin Bessue hin ®).“ 
Schon der Sirazide hob nicht nur hervor, daß der Reichtum Schlaf- 
losigkeit verursacht und das Fleisch schwinden macht (durch die 
Sorge), sondern verbreitete sich auch über die fast unentrinnbaren 
sittlichen Gefahren, die er mit sich bringe. „Wer das Gold liebt, 
wird nicht gerecht dastehen, und wer dem Gelde nachjagt, wird 
selber zugrunde gehen .... Ein Holz zum Darüberfallen ist es für 
die, die ihm opfern, und jeder Unverständige wird dadurch gefangen. 
Glücklich zu preisen ist der Reiche, der untadelig erfunden ward 
und der dem Golde nicht nachging. Wo ist ein solcher, daß wir 
ihn glücklich preisen können? Denn der tat Wunderbares in seinem 
Volke. Wer wurde, indem er welches besaß, geprüft und untadelig 
erfunden, daß es ihm zum Ruhme gereiche®)?“ „Hat der Mensch 
Überfluß, so gerät er in Sünde“, heißt es Ps. Sal. 5, 16. Sind die 
sittlichen und religiösen Gefahren des Reichtums so groß, so unver- 
meidlich, so ist es nicht verwunderlich, daß z.B. Ps. Sal. 5, ı2; ı5, ı 
die Frommen einfach die „Armen“ heißen; daß wir test. Benj. 6 
lesen: „Der gute Mann sammelt nicht Reichtum für die Vergnügungs- 
sucht,“ und test. Issach. 4: „Der Einfältige, d. h. der Fromme, begehrt 


ἢ 98, 2. 52, 7. 63, 1ο. 100, 6. 
2) Jes. Sir. 10, 22. | 

2) Hen. 94, 8. 

4 Test. Jud. 19. 
5) ib. 17. 

6) Sir. 34, If. 5—I0. 
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nicht Gold“ — daß also das Verschmähen des Reichtums geradezu 
zum Merkmal der Frommen gemacht wird). — Indessen sind diese 
„ebionitischen“ Urteile in ihrer Bedeutung doch durchaus nicht zu 
überschätzen. Zum guten Teil richten sie sich mehr gegen das Un- 
recht beim Erwerb des Reichtums als gegen diesen selbst. Sie 
stammen jedenfalls von Leuten, die nicht zu den Höchstbegüterten 
gehörten?). Wie weit z. B. gerade das Henochbuch von einer 
asketischen Beurteilung des irdischen Besitzes entfernt ist, zeigt deut- 
lich Hen. 96, 4: „Wehe euch Sündern, daß euer Reichtum euch 
als Gerechte ausweist, aber euer Herz überführt euch als. Sünder.“ 
Die Meinung ist, daß man ans ihrem Reichtum eigentlich auf ihre 
Greerechtigkeit schließen müßte. Der Reichtum gilt so wenig für 
etwas, vor dem der Fromme sich zu hüten und das er dem Gott- 
losen zu überlassen hat, daß vielmehr die Armut und das Elend des 
Gottlosen und der Wohlstand des Frommen als das Normale erscheint. 
„Gegen den Frevler ist das Übel geschaffen worden ®).“ Der Gedanke, 
daß Gott den Gottlosen schon auf Erden zu vergelten hat, tritt im 
Psalter Salomos deutlich hervor. Es ist das Richlige, daß Gott das 
Leben der Gottlosen durch Krankheit und Armut hinwegraffe ἢ). Und 
wenn es nicht so ist, so liegt darin für die Gerechten eine Ver- 
suchung, zu verzagen®). Dcm Frommen aber sollte es wohlergehen, 
mindestens am Ende seines Lebens®), wie denn z. B. die fromme 
Judith durchaus als wohlhabend geschildert wird. So stehen auch 
die Rabbinen. Sie haben zumeist gar keine Bedenken gegenüber 
dem Reichtum. Die Frömmigkeit und ihre guten Werke sind nach 
der Meinung der Rabbinen eine höchst zweckmäßige Kapitalanlage. 
Denn die Zinsen bekommt man in dieser Welt und das Kapital 
bleibt stehen für jene Welt. Zu den Zinsen in dieser Welt gehört 
aber auch irdischer Reichtum ἢ. Wie man geneigt war, daraus, daß 


ἢ Cf. Eisenmenger II, 289. Vajjikra rabba fol. 146, b. Die Armut stehet den 
Juden wohl an wie ein roter Riemen einem weißen Pferd auf seiner Brust, bab. Chagiga 
fol. 9, b: Gott ging alle guten Qualitäten durch — und keine als die Armut fand er 
den Israeliten zu geben. 

2) Cf. Schürer über die Herkunft des Henoch, der Testamente, der Psalmen 
Sal. — Bertholet a.a. ὦ, S. 430. 

8) Sir. 40, 10. 

ἢ Sal. 4,0. 

5) Henach 104, 6. | A 

6) Sir. 4, 14—28. cf. m. aboth 4,9 (:,) Wer das Gesetz hält in Armut, wird es 
am Ende halten köunen in Reichtum. ᾿ 

Ἢ jer. pea 1,1. Fol. 16. W.S.45. ib. fol. 4a: Die guten Verdienste sind 
ein Kapital und bringen Früchte (W. 5. 54). 
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ein Mensch ein hohes Alter erreicht, auf seine Frömmigkeit zu 
schließen!) — so sah man auch im Reichtum. den wohlverdienten 
Lohn guter Werke. Zwei Geschichten des palästinensischen Talmud 
illustrieren das sehr hübsch. Pea I, ı fol. 2b. Wünsche S. 48 
wird als vorbildlich für die Art und Weise, wie man seinen Vater 
zu ehren habe, ein Heide Dama ben Nethina zu Askalon genannt. 
Als einst der Jaspis aus dem Brustschild des Hohenpriesters abhanden 
gekommen war, hörte man, daß Dama einen solchen Jaspis besitze. 

Man wurde mit ihm handelseinig, den Stein für IOO Denare zu 
erwerben. Als er ihn holen wollte, fand er seinen: Vater schlafen 
und, sei es daß der Vater den Schlüssel zu dem Kästchen, worin 
sich der Stein befand, in seiner Hand hatte oder daß seine Füße auf 
dem Kästchen lagen — jedenfalls kam. er ohne den Stein wieder, 
da er ihn nicht bekommen konnte, ohne seinen Vater zu wecken, 
und er erklärte, er könne ihnen den Stein nicht geben. Sie aber 
glaubten, er wollte einen höheren Preis erzielen, und boten ihm. 
zuletzt 1000 Denare. Nachdem sein Vater erwacht war, brachte er 
ilmen den Stein. Sie wollten ihn nun mit dem letzten Preis be- 
zahlen, er aber sprach: Wie sollte ich euch die Ehre meines Vaters 
für Geld verkaufen, ich will keinen Gewinn haben. Nach Rabbi Jose 
b. Rabbi Bun ließ ihm Gott diese Vergeltung dafür zuteil werden: 
seine Kuh warf in derselben Nacht ein rotes Kalb, und ganz Israel 
gab ihm so viel Geld dafür als es schwer war. Hier bestätigt sich, 
sagte Rabbi Sabdi, was Hiob 37, 23 steht, nämlich Gott hält auch 


‘ den Heiden den Lohn nicht zurück, wenn sie gute Werke üben. — 


Eine zweite Geschichte, ebenso lehrreich, findet sich jer. Horajoth 
II, 4 fol. 14a. (Wünsche S. 292f.): In Antiochia lebte der verarmte 
fromme Abba Jehuda. Als Rabbi Elicser, Rabbi Josua und Rabbi 
Akiba kamen, um Beiträge für den Unterhalt der Gelehrten zu 
sammeln, verkaufte er die Hälfte seines letzten Feldes und gab den 
Betrag den Rabbinen. Beim Pflügen der anderen Hälfte brach dazu 
noch seine Kuh das Bein, aber er fand einen Schatz. Und als die 


Τὴ jer. bikkurim III, 3 fol. δὲ, Wünsche 5. 88: Rabbi Meir sah einen nicht 
unterrichteten Greis und stand vor ihm auf, weil er dachte, daß er nicht umsonst 
ein so hohes Alter erreicht haben könne, 

Die fromme Judith wird sehr alt und erreicht im Hause ihres Mannes eine 
Lebensdauer von 105 Jahren. Judith 16, 24. Tobit erreicht sein 158. Jahr und 
Tobias stirbt 127jährig. Tobit 14, 11. 14. — cf. Jes. Sir. 1,12: Die Furcht des Herrn 
labt das Herz und sie gibt Frohsinn und Freude und langes Leben. ib. v. 20. 
Die Wurzel der Weisheit ist es, den Herrn zu fürchten, und ihre Zweige sind langes 
Leben. cf. Sir. 4, 12. 21, 14. 20. 
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 Rabbinen später wieder nach Antiochia kamen und nach Abba Jehuda 
fragten, sagte man ihnen: Wer mag ihn infolge seines großen Reich- 
tums zu sehen bekommen? Er besitzt sö und so viel Ochsen, Kamele 
und Esel, kurz Abba Jehuda ist wieder so reich wie ehemals. — 
‚Unter den angesehensten Rabbinen selbst sind mehrere als besonders 
reich bekannt. Der Reichtum des Eleazar b. Azarja war so groß, 
daß man nach seinem Tode sagte, nun habe der Reichtum auf- 
gehört einen Schmuck der Gelehrsamkeit zu bilden), Sein Reichtum 
war sprichwörtlich. Auch der bekannte Akiba war reich?). Dasselbe 
wird von Rabbi Tarphon berichtet, der seine priesterlichen Einkünfte 
(er stammte aus priesterlicher Familie) zu origineller Wohltätigkeit 
᾿ς benutzte, indem er während einer Hungersnot sich mit 300 Frauen 
verheiratete, damit diese das Recht hätten, von dem dem Pricster 
gehörenden geweihten Getreide zu essen®). Einen gewissen Wohl- 
stand hielt man bei den Rabbinen für geradezu notwendig, wenigstens 
᾿ς für sie selbst, da es ohne die Freiheit von Nahrungssorgen kein 
Torastudium gebe, so daß, wenn der Rabbi nicht selbst vermögend 
ist, die Volksgenossen an ihm ihre Mildtätigkeit werden zu erweisen 
haben ἢ). — Nur eine Erwägung vermochte diese durchaus positive 
und nichts weniger als „ebionitische“ Beurteilung des irdischen Be- 
sitzes allerdings unter Umständen zu beeinträchtigen. Mit dem Auf- 
kommen und Erstarken des Unsterblichkeits- und Auferstehungs- 
glaubens rückte das irdische Unglück des Frommen und das Glück 
des Gottlosen in ein ganz neues Licht. Hatte man bislang in dieser 
scheinbaren Ungerechtigkeit ein schweres Problem und einen kaum 
zu verwindenden Anstoß gesehen und sich vielfach nur mit der Aus- 
flucht zu helfen vermocht, daß wenigstens das Schicksal des Menschen 
bei seinem Lebensausgang seinem inneren Werte entspreche, so 
fing man jetzt vielmehr an, gerade in dem Unglück des Frommen 
und dem Glück des Gottlosen die göttliche Gerechtigkeit zu er- 
kennen. Denn 'auch der Fromme begeht doch hier und da einen 
Fehltritt, und diese Fehltritte müssen bestraft werden; und auch der 
Gottlose leistet doch manches Gute, und dieses Gute muß belohnt 
werden. Überwiegt im Menschenleben das Gute, so empfängt er in 


1) Die Stellen b.:W. Bacher, Die Agada ἃ. Tannaiten 1, S. 212. 

2) Οἱ, ib. p. 298£. 

®) ib. S. 343. Ä | | 

4) 10. 5. 222. cf. auch Eisenmenger II, S. 289.: Vaj. rabba fol. 121. Col. 4: 
Es ist nichts Schwereres ın der Welt als Armut, denn sie ist schwerer als alle Strafen 
in der Welt; und Eisenmenger II, 769ff.: In Zukunft erwartet Israel mit Schätzen 
über und über gesegnet zu werden. | 
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diesem Leben die Strafe für sein Böses; überwiegt in dem .Lebeu 
des Menschen das Böse, so erhält er in diesem Leben den Lohn für 
sein Gutes!). So kann, wo das zentrale Lebensinteresse des Menschen 
nicht mehr an dem gegenwärtigen, sondern an dem eschatologischen 
Geschick haftet, ein allzu großes irdisches Glück geradezu zum Anlaß 
eines Unsicherheitsgefühls, und Unglück zum Grunde der Zuversicht 
werden. „Hat jemand mehr Verdienste als Sünden, so werden die 
wenigen Sünden an ihm in dieser Welt bestraft, um ihm seinen 
vollen Lohn in jener Welt zu geben. Sind jedoch bei jemand die 
Sünden größer und die Verdienste geringer, so werden ihm die 
geringen guten Werke in dicser Welt belohnt, um ihn der vollen 
Strafe in jener Welt preiszugeben ?).“ Akibä lehrte, daß sich der 
Mensch wegen der Heimsuchungen Gottes mehr freuen müsse als 
wegen des Glücks, da nur jene als Mittel dienen zur Vergebung der . 
Sünden ὃ. Er freute sich über die Krankheit seines Lehrers Eliezer 
b. Hyrkanos, während dessen übrige Schüler klagten. Denn er sagte: 
„no lange ich sah, daß meinem Lehrer alles von statten ging, dachte 
ich, ob nicht, was Gott verhüte, mein Lehrer seine Welt schon 
hienieden bekommen habe; jetzt aber, da ich ihn in Schmerzen sehe, 
freue ich mich %).“ Immerhin war doch diese Betrachtungsweise zur 
Zeit Akibas nicht gewöhnlich, denn gespannt richtete sich Elicser 
auf seinem Krankenlager auf, um zu hören, wie Akiba seinen Satz 
„lieb sind die Unheilsschickungen“ begründen würde); — Doch war 


ἢ) Cf. der Reiche und Lazarus im Evangelium. 

2) jer. pea. I, ı fol. 40. Wünsche 5. 55. 

* W. Bacher 5. 321. Mech. z. Ex. 20, 23. 

4) ib. 8. 321. cf. auch Weber, System der altsynag. Theologie. 1880, S. 300: 
Berachot 175: Die Tilgung der Sünden geschieht entweder durch Gottes Barm- 
herzigkeit oder durch Leiden. — Gott läßt sich die Schuld der Sünde bezahlen, von 
Gerechten und Ungerechten, von jenen noch in dieser, von diesen erst in ἘΠ Welt. 
Pesikta 161®. cf, ib. 5. 301f. 

5. 308: Arachin ı6®. 178: Jeder, der 40 Tage lang obne Leiden geblieben ist, 
hat seine (zukünftige) Welt verloren. Zu allen Heilsgütern, zur Tora, zum Besitz 
des Landes Kanaan, auch zum ewigen Leben, gelangt Israel nach Mechilta 790 nur 
vermittels Züchtigungsleiden. Welches ist der Weg, der den Menschen zum ewigen 
Leben führt? Sage: es sind die Züchtigungen. R.Nehemja sagt: Wert geachtet sind 
die Züchtigungen, denn gleichwie die Opfer sühnen, sühnen die Leiden usw. 

S. 309: Zu den Strafleiden zur Abbüßung der Sünde gehört auch die Armut. 
Nach Pesikta 165° begnügt sich Gott oft für Sünden, die des Todes wert sind, mit 
einem Schaden, den er den Menschen am Besitz oder am Leibe erleiden läßt. . . ᾿ 
In Sch"moth rabba c. 31 wird geurteilt: Härter ist die Armut als alle Züchtigungen. 

δ W. Bacher ib. S. 322; cf. 441; cf. Winter u. Wünsche, Die jüdische 
Literatur seit Abschluß des Kanons I 321; 410. 
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ja Akiba selbst begütert und nur das Zuviel des äußeren Glücks 
machte ihn bedenklich. 

Der Durchschnittsstimmung bei der Frage nach dem Wert 
des Besitzes erschien ein Mittleres als das Beste. Nicht die Armut. 
Denn ein Leben in Armut verdient kaum den Namen (Sirach). Nicht 
der übermäßige Reichtum. Denn er ist nicht ohne Gefahr. „Es 
genügt das Mittelmaß ohne Schuld!).“ Sich bescheiden mit dem, 
was man besitzt, ist das Beste ἢ. „Acht Dinge gibt es, die in allzu 
großer Menge genossen beschwerlich, im mäßigen Genuß aber er- 
sprießlich sind.“ Zu diesen acht gehört auch der Reichtum ὅ). — So 
ist das Urteil über den Besitz nicht ganz cinheitlich. Man sicht seine 
sittlichen und religiösen Gefahren. Aber die schroffsten Worte richten 
sich doch mehr gegen den unrecht erworbenen Besitz, als gegen den 
Besitz überhaupt und es überwiegt doch die Neigung, ihn durchaus 
positiv zu werten. Ebionitisch ist die Stimmung gar nicht. Der 
Besitzende hat keine Skrupel, auch nicht wenn er fromm ist. 

Es liegt in der Natur der Sache, daß, wo man dem Besitz so 
gegenüber stand, man auch seinen Gebrauch, den Genuß der 
Güter, nicht wehren konnte und wollte. „Mein Sohn, dem ent- 
sprechend wie du hast, tue dir etwas zugute... .. Sei dessen ein- 
'gedenk, daß der Tod nicht verzieht und die mit der Unterwelt aus- 
gemachte Vertragsfrist dir nicht mitgeteilt ist... Laß dir nicht einen 
guten Tag entgehen und den dir zukommenden Anteil an einem 
erlaubten (renuß laß nicht an dir vorühergehen ,.. (ἸΏ und nimm 
und ermuntere dich selbst; denn in der Unterwelt gehts nicht an, 
nach Wohllcben zu verlangen.“ So lautet das Carpe diem des 
römischen Genußkünstlers in der Sprache des Jesus Sirach (14, 1I—16). 
Nach Sirach preist man mit Recht den, der eine glänzende Tafel 
gibt, mißbilligt man mit Recht den, der beim Gastmahl knausert ‘). 
Er erwartet, daß ein freigebiges und bei Leckerbissen fröhliches Herz 
für die nötigen Speisen Sorge trage°®). Er warnt davor, sich der 
Traurigkeit hinzugeben ®), und rühmt, daß Wein und Rauschtrank 
das Herz frohlocken machen’). Den Wein könnte er nicht ent- 


ἢ wSal. 5,16. cf. schon Prov. 30, ὃ: „Armut und Reichtum gib mir nicht“. 

2) Bacher S. 276. — Wer ist reich? Wer sich mit seinem Lose begnügt. 
Pirke Aboth 4. 

3) Mukes, Rahh. Rlütenlese, πὰρ den 12 "71T ΠΝ 1844. δι 239 

*) Sir. 34, 23. 

δ 33, 13". 

6) 18, 32 ἢ, 

ἢ 40, 20. 
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behren. Das Traubenblut gehört ihm zu den Dingen, die für das 
_ menschliche Leben durchaus unentbehrlich sind 1), „Dem Leben 
gleichzuachten ist der Wein für den Menschen, wenn du ihn mäßig 
trinkst. Was für ein Leben führt der, der den Wein entbehren muß! 
Und er ist ja geschaffen zum Frohsinn für die Menschen ?).“ Doch 
ist der Verfasser nicht etwa ein Lebemann, sondern ein ernster 
Frommer. Auch die fromme Heldin Judith versäumt nicht, da sie 
zu Holofernes geht, von ihrer Sklavin einen Schlauch Wein mit- 
nehmen zu lassen ?). Jeder hatte möglichst seinen Weinberg. Aber 
Jerusalem hatte auch seine öffentlichen Trinkhäuser*). Und Rabban 
Gamliel muß es erleben, daß seine Söhne, erst nachdem sie bis 
tief in die Nacht hinein in dem beth hammischte gezecht, den Heim- 
weg nach Hause finden. Ein Vorwurf trifft sie darob nicht, sondern 
nach ihrer Rückkehr wird lediglich die Frage erörtert, ob sie noch 
das Sch’ma für den Abend zu rezitieren hätten®). Auch für die 
Speisen, einer üppigen Tafel und für den Wein bei Tisch spricht der 
Jude das Tischgebet®), und wie es zur eschatologischen Herrlichkeit 
gehört, daß die Gerechten 1000 Kinder erzeugen, so auch, daß auf 
Erden Wein im Überfluß vorhanden ist”, Daß man durch das 
Nasiräatsgelübde die Verpflichtung übernahm, sich des Weins zu 
enthalten, erklärte R. Meir geradezu für sündhaft?.. Beim Weine 
angeheitert zu werden, erscheint Jesus Sirach als etwas ganz Natür- 
liches®?). Und über Trunkenheit dachte man nicht allzu streng 10), 
wenn man auch Mäßigkeit empfahl. Aber der Makkabäer Simon 
wurde mit seinen Söhnen von seinem Schwiegersohne Ptolemäus 
ermordet, „als Simon und seine Söhne trunken waren !!).“ Alexander 
Janai fiel infolge von Trunksucht in tödliche Krankheit '?). Freilich 
war er in keiner Beziehung ein Muster von Tugend. Aber auch 
von manchen Rabbinen verschweigt der Talmud nicht, daß sie, mit 
der unverblümten Sprache Eisenmengers zu reden, Fresser und Säufer 


1) 39, 26. 

2) 34, 27. 

8) Judith 10, 5. 

4) m, sota. 9, II. 

δὴ m. berachoth ı, 1. 

6) m. berachoth 6 und 7, cf. Sir. 35, 12. 
?) Henoch το, 1 ff. 
8) jer. kidduschin 1,1. Wünsche 5. 208. 
5) 34, 31: 

10) Tos. XII 186. 

il) ı Makk. 14, 16. 

22) Jos. ant. XIII, 15. 
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waren, und daß ihre dicken Bäuche von ihrem Wohlleben zeugten }). 
Auch Ass. Mosis 7,5 spricht von „schmausenden Frommen“ — Bei 
allerlei Anlässen gab die Volkssitte Veranlassung. zu rauschenden 
Festen, an denen Riehl, der Kulturhistoriker, seine Freude gehabt 
haben würde. 14 Tage feiert Tobias seine Hochzeit in Ecbatana. 
‚und 7 Tage lang wird sie in Ninive fröhlich begangen ?). Als der 
Plan des Ptolemäus IV. Philopator, nach der Schlacht bei Raphia die 
Juden Alexandrias durch Elefanten zertreten zu lassen, auf das Gebet 
der Juden hin wunderbar vereitelt war, gab der König ihnen ein 
Freudenfest. Für 7 Tage ließ er ihnen Wein reichen und was 
sonst zu einem Mahle gehört; in aller Fröhlichkeit feierten sie die 
Rettung mit einem Gelage®). Ähnlich läßt IN. Esra, nachdem 
Serubabel bei Darius das den Juden günstige Edikt bewirkt hat, 
das ihnen Heimkehr und Tempelbau gestattet, die Juden dieses 
Ereignis 7 Tage lang mit Gelage und fröhlichem Gesange feiern ἢ). 
Auch Sirach liebte Konzert beim Gelage: 35, 5. Dem Volke war 
das Purimfest ein Tag .der Freude und der Gasterei und ein Festtag ἢ). 
Im Todesfalle wurde der Verstorbene durch einen solennen Leichen- 
schmaus geehrt, was uns namentlich vom Tode Herodes’ I. berichtet 
wird: Nach Herodes’ Tode gibt Archelaos dem Volke einen kost- 
spieligen Leichenschmaus — bei welcher Gelegenheil Juosephus un- 
merkt, daß infolge dieser Sitte der ἐπιτάφιος Eoriaoıg viele Juden 
geradezu verarmen; denn die Leidtragenden nicht zu bewirten, würde 
ihnen als ein Mangel an Pietät erschienen sein®). Man sieht, daß 
allüberall von irgendwelchen asketischen Stimmungen gegenüber 
Speise und Trank nichts zu bemerken ist. Man genießt gerne und 
dankbar und völlig unbefangen das Wegebene. — Nur die Mäßig- 
keit wird allerdings empfohlen, wenn auch bisweilen mit den 
banalsten Nützlichkeitsgründen.. So rät Sirach zur Mäßigkeit beim 
Gastmahl, da es sonst Schlaflosigkeit, Erbrechen und Leibschmerz 
gibt und am nächsten Morgen ein bitteres Gemüt, zu deutsch: einen 
Katzenjammer ἢ. Er warnt vor der Trunksucht, weil sie das wirt- 
schaftliche Fortkommen unmöglich macht‘), und nicht gerade beim 


ἢ Eisenmenger IS. 348... 440f. 442. 

2) Tobit 10, 7. 11,17. | 

8) III. Makk. 6, 3of. 

“) III. Esra 4, 63. 

5) Esther 9, 19. | | 

6) bell, jud. 2, 1, 1. cf. ant. 17,8, 4. 

Ὦ c. 34. 

8) 19, 1. | 
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Wein soll man kachlen; ein Held zu sein). Vor dem Trinken bis 
zur Trunkenheit wird auch Tobit 4,15 gewarnt; ebenso test. Jud., 
wo namentlich auf die sittlichen Gefahren des übermäßigen Alkohol- 
genusses hingewiesen wird: „Der Wein wendet den Verstand von 
der Wahrheit ab und erregt zorniges Verlangen und führt die Augen 
in Verwirrung, denn der Geist der Hurerei hat den Wein wie einen 
Diener zu den Gelüsten des Sinnes... Wenn einer Wein trinkt bis 
‚er trunken wird, so erregt er durch schnnzioe Gedanken den Sinn. 
zur Hurerei ... „ und wenn der Gegenstand der Begierde zugegen 
ist, so tut er die Sünde und schämt sich nicht... Im Weine sind 
vier böse Geister: der Begierde, der sinnlichen rt der Unmäßig- 
keit, des schändlichen Gewinns. Wenn ihr Wein in Freude trinkt, 
mit der Furcht Gottes, von Scham erfüllt, so werdet ihr leben. Der 
‚Maßstab: Dies ist die Einsicht beim Weintrinken, daß er trinken 
kann, solange er Schamgefühl hat 2. Test. Benj. 6 rechnet es zu 
den Merkmalen des guten Mannes, daß. er sich nicht mit Speisen 
üiberlädt. — So wird allerdings die Unmäßigkeit im Essen und nament- 
lich im 'Irinken bekämpft, aber auch nicht mehr. Ein asketisches 
Ideal möglichster Bedürfnislosigkeit und der Ahneigung etwa gegen 
Fleisch und Wein überhaupt liegt ΣΝ außerhalb des Gesichts- 
kreises. 

So ist also die jüdische Frömmigkeit we auf dem Gebiete 
des Sexuellen noch bei der Frage des Besitzes noch bei der des 
Genusses aufs Ganze gesehen irgendwie asketisch gefärbt. Ihr Grund- 
charakter ist durchaus unasketisch. Ja mehr als das. Mehrfach be- 
obachtet man sogar eine recht energisch e Opposition gegen 
alle asketischen Extraleistungen und gegen alles Übermaß 
der Frömunigkeit. Der Sirazide widerrät schon die ubermaßige Trauer 
um einen Toten. „Klage bitterlich und vergieße heiße Tränen und. 
begehe die Trauer so, wie es seiner Stellung entspricht, einen Tag 
lang oder zwei, um der Verleumdung zu entgehen, und laß dich 
dann trösten, damit die Trauer ein Ende habe; denn von Trauer 
kann der Tod herkommen und Trauer im Herzen drückt die Lebens- 
kraft herunter. Mit dem Leichenzuge geht auch die Trauer vorüber ?).“ 
Aufs Nächste berührt sich hiermit, was ven Rabbi Josua b. Chananja 
erzählt wird. Er hielt es für durchaus übertrieben, daß nach der 
Zerstörung Jerusalems viele den Genuß von Fleisch und Wein meiden 


ἢ 34, 25. 
5) test. Jud. 14. 16, 14. 
9 Sir. 38, 17 ff. 
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wollten, da ja der. Altar zerstört sei, auf dem Opfer und Wein- 
spenden dargebracht wurden. Diese Erwägung würde zu ganz un- 
durchführbaren Konsequenzen führen. Er meinte: Ganz von Trauer 
abzulassen, ist uns ebenso unmöglich, als übermäßig zu trauern. 
Darum genüge die wehmütige Erinnerung; man tünche sein Haus, 
aber lasse eine kleine Stelle ungetüncht, zur Erinnerung an Jerusalem; 
man rüste alles, was zur Mahlzeit gehört, aber lasse eine geringe 
Lücke in der Vorbereitung, zur Erinnerung an Jerusalem; die Frau 
schmücke sich wie bisher, nur etwas Geringes lasse sie weg von. 
ihrem Schmuck, zur Erinnerung an Jerusalem). Eine große Rolle 
spielten in der jüdischen Frömmigkeit die Gelübde, durch die man 
sich zu allerlei unbequemen Leistungen oder Entsagungen, wie z. B. 
von Fleisch oder Gemüse 3), zwang, indem man den plötzlich oder 
_ mit Überlegung gefaßten Vorsatz unter die Weihe einer unverbrüch- 
lichen religiösen Verpflichtung stellte. Welch große Bedeutung dicsen 
Gelübden zukommt, ersieht man leicht daraus, daß ihneu der ganze 
3. Traktat des 3. Seder der Mischna gewidmet ist. Aber einmal 
handelt es sich hierbei nicht um Zeugnisse einer asketischen Stimmung, 
sondern um ganz willkürlich gewählte Bravourstückc oder aber darum, 
daß man eine freiwillig gewählte und unter religiöse Weihe gestellte 
Notlage als Zwangsmittel benutzte, irgend etwas zu tun oder zu 
lassen ®?). Andererseits begünstigte man in den Kreisen der offiziellen 
Frömmigkeit dieses Wesen doch nicht. Schon Sirach widerrät es, 
durch vieles Schwören leichtsinnig Verpflichtungen auf sich zu nehmen, 
deren Nichtbeachtung dann als Sünde auf dem Menschen lasten wird‘). 
R. Juda hielt es nach Koh. 5,4 für das Beste, gar keine Gelübde 
zu übernehmen 5). Manche gingen so weit, die Übernahme etwa eines 
Nasiräatsgelübdes überhaupt für verwerflich zu erklären. So z. B. 
Rabbi Meir. Er erklärte, daß die alten Frommen durch Übernahme 
eines Nasiräatsgelübdes sich geradezu versündigt hätten. Denn Num. 
6, 11 heiße es: Er (der Nasiräer) soll sühnen die Sünde, die er auf sich 
genommen hat. Welche? Sich des Weines zu enthalten. Das wäre 
ganz im Sinne Simons des Gerechten, der gesagt haben soll: „Ich 


1) Nach W, Bacher I 159. 

2) Οὗ Strack, Einleitung 4, p. 132 (Chullin 8, 1). 

3) Cf. Act. 23,12: οἱ Ἰουδαῖοε ἀνοεϑομάτισαν δαντούς, λέγοντες μήτε φαγεῖν 
μήτε πεῖν ἕως οὗ ἀποκτείνωσιν τὸν Παῦλον. 

1) Sir. 23,9.11.. 

5) jer. nedarim I. Wünsche; S. 2074 
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habe nur einmal in meinem Leben das Schuldopfer eines Nasiräers 
gegessen ').“ Diese Abneigung gegen die Gelübde kommt auch in 
der Praxis insofern. zum Ausdruck, als die unglaublichsten Ausflüchte 
gebilligt werden, mit denen man sich den übernommenen Verpflich- 
tungen wieder entzieht, und als die Rabbinen jederzeit bereit sind, 
durch irgendwelche Distinktionen die übernommenen Gelübde für 
ungültig zu erklären. Anreizungsgelübde (im Handel), hyperbolische 
Gelübde, aus Irrtum geschehene und durch Gewalt verhinderte 
werden erlassen ?). Hat jemand ein Gelübde getan bei Cherem, und 
er sagt dann, er habe nur gelobt bei einem Cherem, womit man 
fischt im Meer; oder bei Korban — und er sagt dann, er habe den 
Korban der Könige gemeint (was man ihnen darbringt) .. . oder 
wenn jemand sagt: Konam, daß ich von meinem Weibe keinen 
Genuß haben will, und er erklärt sich, er habe sein früheres Weib, 
das er verstoßen, gemeint — so braucht man deshalb die „Ge- 
lehrten“ noch nicht einmal zu fragen®). Klassische Beispiele für 
die Methode, Gelübde zu umgehen oder direkt ihre Aufhebung 
zu erreichen — die namentlich R. Elieser möglichst oft gewährte 
—, findet man im 4. und 5. cap. des Mischnatraktates Nedarim, 
der sich überhaupt wenigstens ebensoviel mit der Aufhebung und 
Umgehung wie mit der Gültigkeit von Gelübden befaßt. Man 
begünstigte eben derartige religiös geweihte Sonderleistungen in 
keiner Weise ἢ... Dafür sei schließlich noch ein Spruch Akibas an- 
geführt, der in den Aboth d. R. Nathan erhalten ist: Sei nicht 
maßlos im Geloben, damit du nicht Gelübde verletzest?). — Aber 
auch in anderen Bezichungen tritt die Abneigung gegen Über- 
spannungen des religiösen Eifers deutlich hervor. Schon Über- 
spannungen der pharisäischen Präzisität werden abgelehnt. Von dem 
uw Don, dem überspannten Frommen, will man nichts wissen. „Wer 
ist ein überspannter Frommer? Der ein Kind ins Wasser fallen 
sieht und spricht: Ich will erst die Tephillin ablegen und dann es 
retten; denn während er das tut, haucht das Kind sein Leben aus. 
Oder der, der eine Frühfeige sieht und sagt: Wem ich zuerst be- 


!) jer. nedarim I, 1. fol. 3a. Wünsche S.203. Der gleiche Gedanke wird 
babl. nasir, fol. I9a dem R. Eleasar pe in. den Mund gelegt (Winter und 
Wünsche I], S. 285). 

4) μι. medarim 3,1, 

8) m. nedar. 2, 5. Zur Übersetzung vgl. Rabe und Jost. 

*) Ο auch M. Friedländer, Rel. Bewegungen usw. (1905) 5. 80. 

ὃ Bacher I 272. cf. weitere Stellen aus Bacher Ὁ. Köberle „Sünde u. Gnade“ 
S. 518. 
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gegnen werde, dem gebe ich sie. Oder der, der eine Verlobte sicht, 
die von einem anderen Manne verfolgt wird, und er nimmt sich 
ihrer nicht an aus Furcht, er könnte den Verfolger ums Leben 
bringen?).“ Die bab. Gemara gibt als Beispiel für den ww Ton 
jemanden an, der eine Frau im Strome untersinken sieht und sie 
deshalb nicht retten will, weil es unschicklich sei, ein Weib anzu- 
sehen ἢ. Von R. Josua wird berichtet, daß er die Auffassung des 
Geißelns und Kasteiens als Religionsgesetz zu.den Dingen gerechnet 
habe, die unter den Menschen den Verfall der Tugend bewirken ὃ). 
Eine talmudische Sentenz lautet: „Ein Gelehrter, der fastet, dessen 
Mahlzeit ınöge der Hund verzehren *),“ Zu den Verderben der Welt 
rechnete Josua Ὁ. Chananja auch die Mwfi7B wi, worunter nach 
einer Baraitha des bab, Talm. eine Vielbeterin, nach dem jer. Talm. 
eine Vielfasterin zu verstehen πᾶτε ὃ. So ist der Geist der phari- 
säisch-rabbinischen Frömmigkeit allem Extravaganten und Überreizten 
durchaus abhold. Das gilt im besonderen auch von den speziell so 
zu nennenden asketischen Übungen ®). | 
Ganz andere Dinge sind es, die als zuverlässige Merkmale 
besonders ernster und eifriger Frömmigkeit gelten. Hier 
würde man etwa auf die Übung der Barmherzigkeit zu ver- 
weisen haben’), Die Barmherzigkeit an den Volksgenossen, das 


1) jer. sota II, 4 fol. 15. Wünsche 8. 222. 

2) W, Bacher I? 157 Anm. 4. 

3) Gemara 2. sota 3. Nach Ludw. Lewis uw noan 8. 69f. Greifsw. 1831. 

ἢ Dukes, Rabbin. Blütenlese, 5. 148. | 

5) Dachcr I 158 Anm, 2 

ὅ C£. die ausgezeichneten Bemerkuugen bei Köberle, Sünde und Gnade, 5. 518, 

Ἢ Verdienstlichkeit der Almosen: Aluusen und Liebesbeweise wiegen alle 
Gebote der Gesetzeslehre auf (j. Pea I, 1. W. 8. 46). — König Monobazes verteilt 
alle seine Schätze und antwortet auf die Einwürfe seiner Verwandten: Meine Väter 
sammelten Schätze auf Erden, ich aber sammle Schätze im Himmel (ib.). — j. Chagiga 
II, 1. ὟΝ. S. 180: Der Lohn für den Sohn des Zöllners, dafür daß er die Armen ein 
Gastmahl verzehren ließ, als die geladenen Gäste ausblieben. — j. Taanith IV, 2. fol. 
ı8b W. 153: Zu den drei Dingen, auf denen die Welt steht, gehört die Wohltätig- 
keit (neben Gesetz und Kultus). Weber, Syst. d. altsynag. ρα]. Theologie, .1830, 
S. 276f.: Ὁ. Kethuboth 25: Als Mar Ukba starb, verlangte er seine Rechnung, ἃ, i. 
die Summe der Almosen, die er gegeben hatte. Sie betrug 7000 Sus. Da er nicht 
glaubte, daß diese Summe zu seiner Rechtfertigung ausreiche ..., so. verschenkte er 
sein halbes Vermögen, um sicher zu gehen. ..... Tanch. Wajjikhal ı (von dem 
Gerechten, der mit einem guten Namen abscheidet): Wieviel Almosen hat er gegeben, 
wieviel Tora studiert, wieviel Mizwoth getan: seine Ruhe wird sein bei den Gerechten. 
Zur Wertung der Barmherzigkeit cf. Bacher 15, 395, 414, Winter u Wünsche 50 
(Kg Munbaz.), 382, 35f.: Joch. Σ Lak: Sühnung def Sünde durch Licbeswerke. 
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Speisen der Hungernden, das Kleiden der Nackten, das Begraben 
der Toten!) spielt z. B. im Frömmigkeitsbilde des Buches Tobit 
eine auffallend große Rolle (Tob. ı, 17; 2, 2; 4, 16), tritt aber aller- 
wärts auf dem Gebiete der jüdischen Frömmigkeit als Charakte- 
ristikum hervor. - Daneben ist die Gebetspraxis. zu. nennen’). 
Die Rezitation des Sch’ma, das dreimalige Tagesgebet, das Tischgebet 
— dieses alles wurde mit ungeheurem Ernste betrieben, wovon der 
erste Traktat der Mischna ein sehr anschauliches Bild gewährt. Aber 
auch etwa das II. Makk.-Buch, die Bücher Tobit und Judith zeigen, 
wie eine eifrig gepflegte Gebetspraxis das Leben des Frommen in 
allen wichtigen Beziehungen hegleitete. An die ungeheure Wichtig- 
keit, die man dem Sabbatgebot beimaß, braucht nur eben er- 
innert zu. werden). Der einzige rabbinische Ausspruch, wonach 
das Sabbatgebot so wichtig ist wie alle übrigen Gebote zusammen- 
genommen, genügt, den Eifer zu charakterisieren, den man diesem 
Punkte zuwandte. Als besonders wichtiges Merkmal erscheint dann 
um so mehr, je mehr wir uns dem Talmudismus nähern, das Bibel- 
studium. War jemand ganz hesonders eifrig, so erging es ihm 
etwa wie dem R. Judan bar R. Ismael, der, in seine Torarolle 
versenkt, nicht bemerkte, wie ihm der Rock vom Leibe fiel, daß ihn 
eine Schlange bewachen mußte), Das Gesetzesstudium wiegt alle 
anderen Leistungen auf, sogar die Ehrung der Eltern, die Menschen- 
liebe und das Friedenstiften®). Das Torastudium wurdc immer mehr 
verherrlichtt und galt als solches als eine überaus verdienstliche 
Leistung. Schließlich ist überhaupt der Bibelkultus, speziell der Tora- 
kultus das Merkmal der jüdischen Frömmigkeit κατ᾽ ἐξοχήν — Bibel- 
knltus, wie er im Synagogengottesdienst und in der Iixeyese ge- 


ἢ Die Verdienstlichkeit des Bestattens von Toten: j. Pea. VIII, 9 fol. 208. 

Υ. 5. 59. — Tobit 1,17; 2, 7; 4, 3:1 12, 13; 14, 10. | 
2) Gebetspraxis: Judith 6, 18 ff.; 7,19. 29; 9, 1; 10,8; 11,17; 12, . — Nichts 

zu den Formeln hinzufügen: j. berach. IX, 1. fol. 55 Ὁ. w. S. 30. — Nichts genießen, 
ohne. dem Schöpfer zu danken: j. berach, VI, ı fol. 37a. W. S.25. — Das dreimalige 
Beten: j. berach. IV, ı fol. 26a. W.S. 13. — Das Gebet ist der Dienst des Herzens: 
ib. — Nach der Zerstörung von Bethir fand man dort drei Kästen mit Kapseln von 
Denkriemen, jede zu neun Sea. j. Taan..IV,4 fol. zıa. W.S. 159. — R. Chanina 
b. Dosa ist 80 in sein Gebet versunken, daß er nicht merkt, daß er von einer Schlange 
gestochen wird. j..berach. V, 1 fol. 34a. W.S. 22. 

®) Cf. Jubil. 2, 25 ff. 50. — jer..nedar. 3,9. Wünsche 8, 210: In der Tora, 
Jen Propheten und Liagiographa fiuden wir, daß die Sabbatfeier so wichtig ist, wie 
alle gesetzlichen Vorschriften zusammengenommen. cf, Bacher 1", 9. 145. 401. 

%) jer. berach. V, ı fol. 34a. W. S. 22. 

δὴ) ἡ, Pea I, 1 tol. 16. ΨΥ. ὃ. 45.. 
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trieben wird und im Aufkommen des Dogmas vom Kanon seinen 
vielleicht markantesten Ausdruck findet!). Ein Bibelkultus, der 
es schließlich fast unmöglich macht, einzelne Züge der Frömmigkeit 
als besonders bezeichnend hervorzuheben, da vielmehr die peinlichste 
Befolgung jeder Vorschrift den Frommen auszeichnet, betreffe sie eine 
auch für unsere Begriffe grundlegende Bestimmung wie das Verbot 
des Ehebruchs, oder betreffe sie die Frage, ob man am Sabbat die 
Krumen, die bei der Mahlzeit zu Boden fallen, fortkehren dürfe, oder 
wie weit man die Finger und Hände bei den mancherlei Waschungen 
zu netzen habe.. Verehrung der Bibel und peinlichste Befolgung aller 
ihrer Anweisungen, einschließlich der „Berge“, die, die rahhinische 
„Iheologie“ an einem Haare authing, ohne zu fragen nach. ihrem 
Sinn und Grund, lediglich weil sie geboten sind — das ist das 
Ideal der Frömmigkeit, wo alles nur dann 'und deshalb als wertvoll 
erscheint, wann und weil es geboten ist. Dieses rein positivistisch 
bestimmte Ideal?) der Frömmigkeit ist der eigentliche Grund dafür, 
daß asketische Sonderleistungen für die eigentliche jüdische Frömmig- 
keit so wenig charakteristisch sind, daß man fast bei ihrer Schilderung, 
ohne erheblich zu verzeichnen, von allem Asketischen absehen könnte. 
Nur das positiv und allgemeingültig Gebotene ist wertvoll. Was 
nützt es, irgend etwas zu leisten, was nicht durch ein positives 
Gebot mit diesem Werte versehen ist? Gerade wegen ihres absolut 
positivistisch-nomistischen Charakters ist die jüdische Frömmigkeit 
in ihrem Grundzuge durchaus unasketisch. — Allerdings könnte man 
und muß man daneben noch auf ein zweites Moment verweisen. 
Das ist der Umstand, daß der Monotheismus ernsthaft gemeint ist. 


Ὦ Eine Mesusa ist viel kostbarer als die köstlichste Perle: j. pea, I, ı fol, 3b. | 
W.S.52. Jos. ca. Ap. I ο. 8, 5: πᾶσε δὲ σύμφυτόν ἐστιν εὐθὺς ἐκ τῆς πρώτης γενέ- 
σεως Ιουδαίοις τὴ νομίζειν αὐτὰ ϑεοῦ δόγματα κ τούτοις ἐμμένειν, κι ὑπὲρ αὐτῶν 
εἰ δέοι ϑνήσκειν ἡδέως. Studium des Talmud (!) macht selig! Eisenmenger II, 
287 cf. I, 908; II, 275f. — David, die Bibel studierend: j. berach. I, ı fol. 5a. 
W,S.5. — Wie das Kind zu jeder Tagesstunde saugen muß, so muß sich der Israelit 
zu jeder Tagesstunde mit dem Gesetz befassen: j. berach IX, 5 fol. 60b. W. 8. 44f. 
— R. Chija hört und sieht nichts, so ist er in die Psalmen versenkt: 1, kilaim IX, 3 
fol. 32a. W.S. 70. — Lakisch ist so in die Gotteslehre versunken, daß er die 
Sabbatgrenze überschreitet: berach. V,ı fol. 34a. W. S. 22. — Ass. Mos. I, 12: 
Gott hat die Welt um des Gesetzes willen erschaffen! Man personifizierte später sogar 
das Turastudium und redete vom Umgang mit dem Türsten der Tora (W. Bacher 
S. 121). — Zur Verdienstlichkeit des Torastudiums: Bacher 5. 59. 102. 162. 296. 
255. 210. 349. 359. 394. 435. 

?) Zu diesem positivistischen Charakter der jüdischen Frömmigkeit cf. Köberle, 
Sünde und Gnade, S. 488. 
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Die Welt und was sie bietet auch an Dingen, die die Sinne erfreuen, 
gilt als Gottes Werk. Der Zwiespalt zwischen Gott und. Materie 
ist dem Juden unbekannt. Nicht in der Materie, nicht in der Welt 
der Sinne sucht er die Wurzel des Bösen. Die Welt der Sinne ist 
‚Gottes Werk, und auch der Geschlechtstrieb ist als Gottes Ordnung 
geheiligt. Jedoch würde der Hinweis hierauf zur Erklärung des un- 
asketischen Grundzuges der jüdischen Frömmigkeit nicht genügen. 
Denn wenn auch die Askese als Mittel zur Ertötung der Sinnlich- 
keit aus diesem Grunde hier keinen Raum finden konnte, so wäre 
doch der Gedanke noch möglich, daß durch Verzicht auf an sich 
einwandfreie Genüsse eine besondere Wirkung auf Gott erzielt werden 
könne. Indessen ist dieser Gedanke eben durch den positivistisch- 
gesetzlichen Charakter der Frömmigkeit wo nicht gänzlich unmög- 
lich gemacht (wie sich im Folgenden zeigen wird), so doch daran 
verhindert, eine irgend entscheidende Bedeutung zu erlangen ἢ). 


ἡ (4. die sachlich ganz entsprechenden Äußerungen bei Justus Köberle, 
‘Sünde und Gnade im religiösen Tiehen des Volkes Israel bis auf Christum (1905) 
S. 519: ... Vor allem war durch die Stellung zum (Gesetz als dem abschließenden 
Ideal und der endgültigen Narm der Frömmigkeit eine Ausgestaltung nnlıetischer 
Lebensweise unmöglich gemacht. Wer gleichwohl in dieser Hinsicht dem Zug der 
Zeit folgte, entfernte sich damit vom echten Judentum. 


3. Kapitel. 


Reste primitiver Askese in der palästinensisch- 
jüdischen Frömmigkeit. 


Die Frömmigkeit des palästinensischen Judentums zur Zeit Jesu 
ist ihrem Grundzuge nach unasketisch,h Und zwar gilt das sowohl 
von dem Pharisälsmus uud nachmalsa dem Rabbinismus, also dem, 
was man als die offizielle Religionsform des Judentums betrachten 
kann, wie von den am Gesetz nicht mit gleich ausschließlichem Eifer 
hängenden Kreisen, in denen die Apokalyptik heimisch war. Als 
entscheidender Grund für diese Tatsache stellte sich der positivistische 
Charakter der jüdischen Frömmigkeit dar. Nun aber enthielt gerade 
‚das Positive, an dem man hing, sei es das geschriebene Gesetz, sei 
es, was im Lauf der Überlieferung sich an weiteren Regeln daran 
angesetzt hatte, mancherlei Züge, die ohne Zweifel in das Grebiet 
der asketischen Enthaltungen gehören, wotern man nut den Begriff 
des Asketischen nicht fälschlich verengert. Diese asketischen Züge 
der durch Gesetz und Überlieferung geheiligten Sitte gilt es zu- 
nächst zu sammeln, zu deuten und zu würdigen. 


Es kommen hier zunächst zwei Gruppen von Bestimmungen in 
Betracht, die das Volk in allen seinen Gliedern dauernd zu beobachten 
hat, einmal die Vorschriften über die Sabbatheiligung, sodann die 
Speiseregeln. Bei beiden, der Enthaltung von gewissen Tieren wie 
der von der Arbeit am Sabbat, handelt es sich um Nachwirkungen 
„primitiver“ Vorstellungen. Denn wie auch der Sabbat entstanden 
sein möge, irgendwie spielt bei der Vorschrift, an diesem Tage der 
Arbeit sich zu enthalten, jedenfalls der Glaube eine Rolle, daß an 
gewissen Tagen die Arbeit unmöglich gesegnet sein könne, vielmehr 
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jedes Unternehmen unglücklich ablaufen müsse!, Ob auch in der 
Religion Israels dieser Tag einen völlig anderen Sinn erlangt hat, 
die Arbeitsruhe ganz anders gedeutet und aus dem Unglückstag ein 
Freuden- und Festtag geworden ist — darüber, daß die asketische 
Regel der Arbeitsenthaltung an diesem Tage eine Nachwirkung ganz 
andersartiger Gedanken und Vorstellungen ist, ist ein Zweifel für 
den nicht wohl möglich, der nicht auf ein geschichtliches Verständnis 
der Institution überhaupt verzichten will. Ähnlich sind die Speise- 
verbote zu beurteilen, nur daß hier eine vertiefende, versittlichende 
‚Umbildung nicht stattgefunden hat — bis sich Philo, der Barnabasbrief 
und verwandte Geister der Sache annahmen, freilich nur, um die Un- 
möglichkeit eines solchen Beginnens zu erweisen. So stehen sie da 
wie ein Meer erratischer Blöcke, die der Verwitterung getrotzt haben 
und das Geheimnis ihres Ursprungs großen Teils hartnäckig hüten. 
Aber ob es sich hier um Überbleibsel der totemistischen Kultur 
handelt, wie z. BB Wundt noch jüngst in seinen Elementen der 
Völkerpsychologie (?S. 139) als unzweifelhaft annimmt, uder das Be- 
streben, sich vom heidnischen Glauben der Umgebung zu sondern, 
wirksam ist (ἢ), oder aus welchen Wurzeln sonst diese Regeln ent- 
_ sprungen sein mögen — jedenfalls sind sie aus Anschauungen hervor- 
gegangen, die längst abgestorben waren, als der Levitikus entstand, 
und können eben deshalb und insofern als Reste primitiver Askese 
bezeichnet werden. Indessen — eine eingehende Behandlung dieser 
Dinge ist Sache der alttestamentlichen Forschung, und sie waren 
hier nur eben zu streifen, um nicht völlig übergangen zu werden. 
τος Von größerem Interesse für eine Geschichte der Askese als diese 
teils ganz ihrem ursprünglichen Sinn entfremdeten, teils in völliger 
Unverständlichkeit erstarrten und konservierten Sabbat- und Speise- 
gesetze sind andere Enthaltungen, die die allgemein anerkannte und 
geübte Sitte für gewisse Personen, Zeiten, Verhältnisse vorschrieb. 
Hierzu mögen zunächst einige überlieferte Aupıben zusammengestellt 
werden. Ä 
m. para c. 3, 1. Sehen us ehe man die Kuh (Num. 19) 
. verbrannte, sonderte man den Priester, der sie verbrennen sollte, von 
seinem Hause ab (d.h. man trennte ihn von seiner Frau) und 
brachte ihn in ein Gemach über der Bira (auf dem rn 
gegen Nordosten, welches das Steinhaus hieß ?). 


1 Cf, über die Entstehung des Sabbats z. B. Er Bohn, Der Sabbat im Alten 
Testament und im altjüdischen Aberglauben (1903), S. 26—42, und Beers Einleitung 
zu seiner Ausgabe des Mischnatraktats „Sabbat“. Ä 

2) Rabes Übersetzung. | 
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m. joma I, I: Eine Woche vor dem Versöhnungstag brachte 
man den Hohenpriester aus seinem Hause in den Raum der Beisitzer 
[und] stellte für ihn einen Ersatzmann, falls er. sich verunreinigen 
sollte. Während der ganzen Woche beschränkte man ihn (den 
Hohenpriester) nicht in Speise und Trank. Am Tage vor dem 
Sühnfest aber bei Eintritt der Dunkelheit ließ man ihn nicht viel 
essen, weil das Essen müde macht =} 


Joseph. ant. XVII8$ 165 f. Ἐπὶ δὲ τοῦ Μαϑϑίου τούτου (Hoher 
priester gegen Ende der Regierung von Herodes I) iegwuevov συμβαίνει 
καὶ ἕτερον ἀρχιερέα καταστῆναν πρὸς μίαν ἡμέραν, ἣν Ἰουδαῖοι 
νηστείαν ἄγουσιν" αἰτία δ᾽ ἐσεὶν ἥδε' ὃ Ματϑίας (sic!) ἱερώμενος 
ἐν γυχτὶ τῇ φερούσῃ εἰς ἡμέραν, ἢ NN νηστεία ἐνίστατο, ἔδοξεν Ev Öveigarı 
ὡμιληκέναι [γυναικί], καὶ διὰ τόδε οὐ δυναμένου ἱερουργεῖν Ἰώσηπος 
ὁ τοῦ λλήμου συνιεράσατο αὐτῷ συγγενὴς ὥν. 


᾿ τῇ, aboöth 5,5 (nach Ewalds Zählung: 7): Zehn Wunder ge- 
schahen unseren Vätern im Hause des Heiligtums: Keine Frau abor- 
tierte von dem Geruch Jes geleiligten Tleisches ;; das geheiligte Fleisch 
wurde niemals übelriechend; keine Fliege wurde in dem Schlacht- 
haus gesehen; dem Hohenpriester war niemals am Ver- 
söhnungsfest etwas widerfahren usw. 


Nach m. tamid 1, I muß der Priester, dem in der Nacht etwas 
widerfahren ist, sich baden und ist am folgenden Tag dienst- 
untauglich. 


Jubil. 50, 7£: Sechs Tage sollst du dein Werk tun, aber am 
7. Tag ist der Sabbat des Herrn, eures Gottes. Tut an ihm keinerlei 
Arbeit... Und. ein Mensch, der an ihm irgendeine Arbeit tut, soll 
sterben. er Mann, der diesen Tag befleckt, der seinem Weibe 
beiwohnt, und auch wer irgendeine Sache beredet, an ihm zu tun. 

soll sterben. Ä 


Das Gesetz der Dana egisch- -jüdischen Sekte, das 
Schechter in der Geniza der Synagoge zu Kairo gefunden hat, 
bestimmt, daß „man am heiligen Sabbat den Beischlaf nicht aus- 


”, Ὁ Übersetzung von Meinhold (in Ο. Holtzmanns neuer Mischnaausgabe), 
der hierzu. bemerkt: Im Schlaf konnte ihm Pollution zustoßen. Dann war er für 
den folgenden Tag bis zum Abend unrein und damit unfähig, am Versöhnungstag 
zu amtieren. Über die Verunreinigung durch Pollutionen usw. cf, auch m, mikwaoth 
8, 2f.; ferner das von W. Brandt me jüdischen m [Gießen 1910] S. in ) 
Ausgeführte. ᾿ 
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üben darf in der Stadt des Heiligtums, so daß man verunreinigt die 
Stadt des Heiligtums mit Befleckung!)“. Ä 

m. beza 5,2: Alles was die Gelehrten am Sabbat zu tun ver- 
boten haben, es sei nun wegen der strengeren Beobachtung des- 
selben, die man schebuth nennt, oder es sei etwas, was in des 
Menschen freiem Willen steht ...., ist auch am Festtag zu tun 
verboten. — Zu dieser zweiten Gruppe wird auch gerechnet: man 
hält kein Verlöbnis, man vollzieht nicht die Chaliza ?) und nicht die 
Verheiratung mit der Schwägerin ®). 

m. schabbath 5,2: (v. 1: Womit darf ein Haustier (am Sabbat) 
ausgehen und womit darf es nicht ausgehen?) ... Böcke dürfen 
ausgehen mit verbundenem Glied und Mutterschafe mit herauf- 
oder (?) heruntergebundenem Schwanz ἢ). | 
| Bei den Samaritanern war die eheliche Gemeinschaft am 
Sabbat unbedingt verboten ὅ). | 

jer. jebamoth 2,3. Wünsche 5, 193: Wer sich der Aus- 
schweifungen enthält, verdient den Namen eines Heiliyen. Denn so 
sprach auch die Sunamitin zu ihrem Mann (TI. Reg. 4, 9): Ich sehe, 
daß es ein heiliger Mann Gottes ist, ἃ. ἢ. wie R. Jona erklärt: er 
ist wohl heilig, nicht aber sein Schüler; nach R. Abin sah er (Elisa) 


1) Zitiert nach der deutschen Übersetzung von Th. Böhl in Theol. Tijdschrift 
XLVI, S. 23. — In Schechters Ausgabe (Documents of Jewish sectaries, vol. 1, 
1910 (Cambridge), 5. 12 Z. 1: :anma y nn Νριοῦ wıpnn ya mon Dy win as In. 
Der Ausdruck wıpnn ὋΣ bietet der Auslegung Schwierigkeiten. Le&vi will den Aus- 
druck korrigieren und „la ville du temple‘ ersetzen durch „le jour du sabbat“ (naw= ov3), 
was Böhl gewiß mit Recht „zu einfach‘ findet (a. a. O. S.33f.; Levi in der Revue 
des &tudes juives, Tome LXI, Apr. 1911, 5. 200). — In welchen geschichtlichen 
Zusammenhang diese merkwürdige Sekte einzuordnen ist, ist eine noch nicht geklärte 
Frage. Jedenfalls aber sind die von Schechter gefundenen Stücke nicht „fragments 
of a zadokite work“. Zwar steht die Sekte zur Priesterschaft irgendwie in naher 
Beziehung. Aber die Priesterschaft war nicht von je her und nie vollständig „saddu- 
zäisch“ (Josephus!). Das Frömmigkeitsideal der Sekte. ist vielmehr dem der phari- 
᾿ säischen Schriftgelehrsamkeit nächst verwandt. Die Gemeinde ist eine Art Parallel- 
gebilde zum Essenismus. cf. übrigens Greßmann in der Internat. Wochenschrift 1911, 
9, Sp. 257—266, ferner in ZdDMorgenl. ‚Gesellschaft Bd. 66, 3 (1912) und in der 
Theol. Literaturzeitung 1912, 17, Sp. 541 (Es ist eine Jeremias-Elisa-Apocalypse und 
stammt nicht aus sektiererischen Kreisen [?]). 

5) D. h. das Schuhausziehen bei Verweigerung der Schwagerehe. (Schürer). 

8) Es waren zwei bestimmte Tage in der Woche als Hochzeitstage üblich. 

#) Übersetzung von Beer in seiner Ausgabe des Mischnatraktats schabbath in 
der Fiebigschen Sammlung N. 5), S.57 Anm. 6: „Das Verbot, am Sabbat eheliche 
Gemeinschaft zu pflegen, ist hier auch auf die Tiere ausgedehnt.“ 

5) Bohn, Der Sabbat im Alten Testament usw., S. 78. 
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sie gar nicht an; nach den Rabbinen sah sie keinen Tropfen von 
Samenfluß an seinem Hemd, nach ΚΕ, Samuel bar R. Jizchak sah sie 
nie etwas Schändliches an den Kleidern ihres Herrn. 


m. taanith 2, 7: Den (Priestern), die den Wochendienst?) 
hatten, war erlaubt, nachts Wein zu trinken ?), nicht aber am Tage. 
Die aber den Tagesdienst hatten, durften weder am Tage noch 
nachts Wein trinken. 


m. kelim 1,9: R. Jose sagt, in 5 Stücken komme der Raum 
zwischen dem Tempel und dem Altar dem Tempel selbst an Heilig- 
keit gleich: niemand darf dahin gehen, der einen Fehler hat, noch 
mit entblößtem Haupt, niemand, der Wein getrunken oder scinc 
Hände und Füße nicht gewaschen hat, und daß zur Zeit des Räucherns 
_ jeder den Platz verlassen muß. | 


Joseph., bell. V, 5, 7: Zur Opferstätte und zum Tempel 
traten nur fehlerlose Priester, in Byssos gekleidet, und vor allem ohne 
Wein getrunken zu haben, aus Ehrfurcht vor dem Dienst, damit sie 
bei dem Kultus nichts versäumten (die Schlußbemerkung ist ein 
rationalisierender Erklärungsversuch). 


Aus den angeführten Stellen geht hervor, daß zunächst von den 
Priestern eine doppelte Enthaltung gefordert wurde. Diese Ent- 
haltung ist die unumgängliche Bedingung für die Kultusfähigkeit. 
Einmal handelt es sich um die Enthaltung vom geschlechtlichen 
Verkehr. Zwar reden die Stellen direkt nur davon, daß diese Ent- 
haltung vom Hohenpriester vor dem Versöhnungsfeste und von dem 
zur Opferung der roten Kuh bestimmten Priester verlangt wurde. 
In beiden Fällen gebrauchle ınan die große Vorsicht, sie durch eine 
förmliche siehentägige Klausur zu isolieren. Indessen liegt hier nur 
in gesteigerte Form das vor, was für jeden Priester Vorbedingung 
der Kultusfähigkeit war: Die sexuelle Abstinenz, wenigstens seit dem 
Abend des vorhergehenden Tages, da die durch solchen Verkehr 
zugezogene kultische Unreinheit auch nach der vollzogenen Waschung 
bis zum Abend haften bleibt?). Durch den sexuellen Verkehr mußte 


1). Bekanntlich war die Priesterschaft in 24 Gruppen eingeteilt, von denen jede 
‚eine Woche den Dienst im Tempel zu versehen hatte. Jede Gruppe zerfiel wieder 
in eine Anzahl Unterabteilungen, deren einer (der Regel nach) der Tagesdienst ob- 
lag. cf. Schürer, Gesch. d. jüd. Volkes, Bd 2, 3. 286 ff. | | 
2) Anm. b. Rabe: weil da nicht zu vermuten war, daß sie denen, die den - 
. Tagesdienst halten, helfen müßten. ἮΝ 
3) ΟΕ Ley. 15, 16: Wenn jemandem der Same entgeht, so muß er seinen ganzen 
Leib baden und bleibt unrein bis zum Abend. v. 18: Und wenn einer bei einem 
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der Priester um so mehr kultusunfähig werden, als schon die un- 
willkürlichen sexuellen Vorgänge diese Unfähigkeit zur Folge hatten. 
Der Priester wird durch diese Vorgänge unfähig, Gott zu nahen. 
Wie peinlich man es hiermit nahm, zeigt der von Josephus über- 
lieferte Zug, daß man schon wegen der lediglich geträumten Kohabi- 
tation den Eintritt eines Ersatzmannes für den Hohenpriester Matthias 
für erforderlich hielt. Aber nicht nur vom Priester wird diese Ab- 
stinenz gefordert, sondern wenigstens in bestimmten Fällen auch von 
.den übrigen Volksgenossen. Hierher gehört, was Jubil. 50 über die 
Sabbatfeier anordnet, eine Bestimmung, die auch in den weiterhin 
angeführten Mischnastellen durchklingt, von den Samaritancrn und 
der damaszenischen Sekte befolgt und im Traktat schabbath sogar 
auf die Tierwelt ausgedehnt wird. Der Sabbat ist der Gott heilige 
Tag. Wie der Priester zu seinen heiligen Verrichtungen Gott 
nur nahen darf, wenn er seine „Heiligkeit“ nicht sexuell verletzt hat, 
so erfordert der dem Herrn heilige Tag, den man als einen Festtag 
für Jahve begeht, von einem jeden das Gleiche). 

Außer dieser Abstinenz aber wird — wenigstens vom ἡ Priester — 
noch die Enthaltung vom Weine gefordert. Auch diese Enthaltung 
gilt als unerläßliche Bedingung seiner Kultusfähigkeit. Doch wird 
‘hiervon nicht so viel Wesens gemacht. Die Befürchtungen waren 
an diesem Punkte nicht so groß, wie sich namentlich darin bekundet, 
daß man den nicht gerade diensttuenden Priestergruppen wenigstens 
das nächtliche ‘Irinken gestattete — ohne zu befürchten, daß sie am 
kommenden Tage, wenn sie möglicherweise zur Aushilfe heran- 
gezogen würden, dadurch dienstuntauglich werden möchten. Dagegen 
war dem übrigen Volk am Sahhbat der Weingenuß keineswegs ver 
wehrt, vielmehr geradezu geboten, da es sich ja um einen Festtag 
handelte. „Die Sabbat- und Festtage sind eigentlich nur zum Essen 
und Trinken gegeben; weil dies aber dem Munde nachteilig ist, so 
haben die Rabbinen gestattet, daß man sich auch an diesen Tagen 
mit gelehrten Dingen beschäftigen dürfe“ (jer. Schabb. XV, 2. 
Wünsche 5. 100). | | 

Fragt man nun nach den Gründen dieser Enthaltungsregeln, 
den Gründen, weshalb ihre Beobachtung als Bedingung der Kultus- 
fähigkeit angesehen wurde, so tritt in den angeführten Quellen, 80" 


Weibe liegt und Samenerguß erfolgt, su ıutissen sie sich ‚baden und bleiben unrein 
bis zum Abend. — cf, zu der ganzen Frage W. Brandt, Die jüdischen nn 
(1910), 5. 101., 123 und sonst. 

1) Über Sabbataskese cf, Bohn, Der Sabbat im Alten Testament usw. 
(1903), 8. 66—87. | Ἶ 
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gesehen etwa von rationalisierenden Bemerkungen des Josephus, kein 
anderer hervor als der, daß diese Enthaltungen nun einmal durch 
Gesetz und frommes Herkommen geboten sind. Indessen sind die 
Versuche, dieses Schweigen zu durchdringen, doch nicht vergeblich. 

Was zunächst die sexuelle Abstinenz betrifft, so erinnert man 
sich sofort einiger Stellen des A. T. Es ist namentlich auf Ex. ıg, 
ı5 und I. Sam. 21,6; IL Sam. 11, 8ff. zu verweisen. An der ersten 
Stelle handelt es sich um Vorbereitung auf die Gottesoffenbarung und 
Mitteilung des Gesetzes auf dem Sinai. Nach der Anweisung Jahves 
gebietet Mose dem Volke: „Seid übermorgen bereit! Keiner darf 
sich [his dahin] einem Weihe nahen.“ An der zweiten Stelle finden 
wir David bei dem Priester Ahimelech in Nob. David fordert von 
ihm für sich und seine leute fünf Brote. Der Priester antwortet: 
Ich habe kein gewöhnliches Brot in meinem Besitz, es ist vielmehr 
nur heiliges Brot vorhanden — wofern die Leute sich nur der Weiber 
enthalten haben! Und nachdem dann David dieses — von ihm 
durchaus nicht für unberechtigt gehaltene — Bedenken zerstreut hat, 
gibt ihm der Priester das heilige Brot, nämlich „das Schaubrot, das' 
man vor dem Angesichte Jahves wegnimmt, um 'am Tage seiner 
Wegnahme frisches Brot aufzulegen.“ I. Sam. 11, 5ff. versucht 
David nach dem Ehebruch Uria zu bestimmen, eine Nacht in seinem, 
des Uria, Hause zu verbringen. Uria aber weigert sich: „Die I.ade 
und Israel und Juda weilen in Laubhütten (im Kriege) und mein 
Herr Juab und die Untergebenen meines Herrn lagern auf freiem 


Felde — und ich sollte mich nach Hause begeben, um zu essen 
und zu trinken und bei meinem Weibe zu liegen? So wahr Jahve 
lebt... „ so etwas tuc ich nicht!“ — Jedesmal setzt die Berührung 


mit der Heiligkeit Gottes, sei es durch die Offenbarung auf dem 
Sinai, sei es indirekt durch den Genuß des Jahve heiligen Brotes, 
sei es durch Teilnahme am Kriege, der ja eine heilige Sache ist, 
da Jahve die Kriege Israels führt und in der Lade gegenwärtig daran 
teilnimmt — als Bedingung die sexuelle Abstinenz voraus, weil das 
Gegenteil unrein, unheilig, kultusunfähig macht, und zwar in dem Maße, 
daß eine Verachtung dieser Bedingung als geradezu lebensgefährlich 
zu betrachten ist. In diesen alttestamentlichen Erzählungen sind genau 
die gleichen Motive wirksam, wie in den eben angeführten Zügen aus 
jüdischer Zeit, die, wenigstens was die Bestimmungen über die sexuelle 
Abstinenz des Hohenpriesters vor dem Versöhnungstag und des ganzen 
Volkes am Sabbat betrifft, im A. T. ihrer direkten Parallele er- 
.mangeln. — Aber woraus ist denn dieser Glaube, daß die Berührung 
mit der Heiligkeit Jahves solche Enthaltungen fordere, zu begreifen? 
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Es liegt zugrunde der primitive magisch-physische Heiligkeitsbegriff, 
den man mit dem aus den Religionsvorstellungen der Südseevölker 
übernommenen Begriff des Tabu zu bezeichnen pflegt. „Heilig“ ist 
alles, was in den Bereich einer Gottheit, einer übersinnlichen Macht, 
eines Geistwesens gehört. Es ist eben dadurch dem profanen Gebrauch, 
ja der profanen Berührung, entzogen. Auf eine Verletzung dieses 
Verbots reagiert das „Heilige“ oder die mit ihm verbundene, in ihm 
gegenwärtige, übersinnliche Macht alsbald mit schweren Strafen. Dieser 
Begriff der Heiligkeit hat mit Sittlichkeit noch gar nichts zu tun. 
Wer der Gefahr bei Berührung mit dem Heiligen entgehen will, hat 
nicht bestimmte sittliche Gesetze zu beobachten, sondern er hat durch 
äußerliche, physische Vorbereitungen sich in den Zustand der Heilig- 
keit zu versetzen, vor allem durch Waschungen. Außerdem hat er 
vorher und weiterhin, solange er im Bereich des „Heiligen“ sich be- 
findet, alles zu lassen, was die Heiligkeit aufhebt. Und dieses sind 
wiederum scheinbar rein äußerliche, natürliche Vorgänge und zwar 
vor allem die Berührung von Leichen und die Funktionen der Ver- 
‚.dauungs- und Geschlechtsorgane. Aber diese Vorgänge sind nur 
scheinbar äußerlich. Nach weit in der ganzen Menschheit verbreitetem 
„primitivem“ Glauben tritt man durch Berührung von Toten in die 
gefährliche Einflußsphäre des Totengeistes, spielen, wie alle natur- 
haften Vorgänge nach menschlicher Analogie von menschenähnlichen 
Geistmächten geleitet werden, vor allem bei den Funktionen der 
Verdauungs- und Geschlechtsorgane dämonische Mächte eine große 
Rolle. Hier zumal ist man ihrem Einfluß ausgesetzt, und das ist um so 
unheimlicher, als diese Mächte unsichtbar, ungreifbar sind, Tritt man 
in den Bereich dieser Mächte, so verliert ınau Jie Fähigkeit, in dem 
Bereich anderer übersinnlicher Mächte, im Bereich der Gottheit, zu 
weilen; man verliert die „Heiligkeit“ ἢ. 


Es kann nicht unsere Aufgabe sein, die angedeuteten Vorstellungen, vor allem 
die „dämonisch‘“ bedingte verunreinigende Wirkung der Funktionen der Geschlechts- 
organe, aus der ungeheuren Fülle des gesammelten Materials mit Einzelnachweisen zu 
belegen. Von der Herrschaft dieser Vorstellungen in den antiken Religionen der Mittel- 
wmeervölker wird unten in cap. 9—ıIı zu handeln sein. Eine ganze Reihe einzelner 
Beispiele findet man- bei Chwolson, Ssabier II 98f. Über die Inder: Oldenb erg 
Religion des Veda, S. 27I, 411, 429 u. 578; über die Araber: Wellhausen, Reste 
arabischen Heidentums? (1897), 5. 122; Nielsen, Die altarabische Mondreligion und 
die mosaische Überlieferung, 8. 240ft.; Landersdorfer, Die Bibel und die süd- 
arabische Altertumsforschung (1910), 5. 70; über die Deutschen: Wuttke, A., Der 
Deutsche Volksaberglaube der Gegenwart, 3. Aufl. (von E. H. Meyer, Berlin 1900), 
$ 557..569;:im übrigen ist vor.allem auf Frazer, The golden bough, Part II (Taboo 
‘and the perils of the soul) und Wundts Völkerpsychologie zu verweisen. 
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Spuren dieser in die animistische Kulturstufe der Menschheit 
zurückreichenden Vorstellungen haben sich auch in Israel erhalten !), 
und in ihnen ist die letzte Wurzel der oben erwähnten sexuellen 
Enthaltungsregeln zu sehen. Als Überlebsel und Nachwirkungen. 
solcher Vorstellungen sind sie völlig verständlich. Gewiß ist der 
„primitive“ Ursprung dieser Vorschriften dem Bewußtsein längst ent- 
schwunden. Und auch der dazu gehörende naturhaft-magische Heilig- 
keitsbegriff hat längst eine Umbildung und Vertiefung nach der- 
ethisch-religiösen Seite hin erfahren. Aber obwohl im religiösen 
Leben und Denken die ursprünglichen Voraussetzungen abge-. 
storben sind, haben sich vermöge der Zähigkeit der religiösen Sitte, 
die ja überall unverstandene. archaische Elemente in Fülle mit fort- 
schleppt, die aus jenen naiveren Anschauungen erwachsenen Regeln 
als Reste primitiver Askese erhalten. Weiterhin werden dann diese 
Reste primitiver Askese gehütet, weil es ein durch die uralte religiöse 
‚Tradition einmal sanktionierter Glaube ist, daß alle sexuellen Vor- 
güänge „unheilig“, kultisch unrein, kultusunfähig machen ἢ). 


ἢ Für den „primitiven‘‘ Heiligkeitsbegriff ist im Alten Testament die Geschichte 
von der Überführung der Lade nach dem Zion 2 Sam. 6 ein klassischer Beleg. — 
Zur verunreinigenden Wirkung der Verdauungsvorgänge vgl. m. joma III, 2: Dann 
(wenn der Morgen am großen Versöhnungstag anbrach) führte man den Hohenpriester 
zum Badehaus; und folgendes war die Regel im Heiligtum: wer seine Notdurft ver- 
richtete, mußte ein Tauchbad nehmen; wer sein Wasser abschlug, Hände und Füße 
waschen (Übersetzung von Meinhold). — Über den Glauben an die Mitwirkung des 
“Teufels bei Pollutionen vgl. Eisenmenger II, 1086 (auch 422 ff.). 

2) Es ist kaum notwendig, ausdrücklich zu bemerken, daß, wenn oben jene 
sexuellen Enthaltungen auf „animistische‘“ Vorstellungen zurückgeführt werden, damit 
nicht etwa der Animismus als die angebliche Urrellglon Israels Liugestellt wird. Der 
Animismus ist überhaupt keine Religion, weder eine primitive, noch eine degenerierte, Ὁ 
‚sondern. er ist eine Kulturstufe der Menschheit, die freilich auch das religiöse Leben 
‚entscheidend beeinflußt. cf. z, B, Grüneisen, Der Ahnenkultus und die Urreligion 
᾿ Israels (1900), S. 15. — Es ist nicht dieses Orts, das Recht der Herleitung der er- 
wähnten Enthaltungsvorschriften aus animistischen Vorstellungen im einzelnen zu be- 
‚gründen. Es muß genügen zu verweisen etwa auf Stade, Altiestamentliche Theologie 
‚1905, S. 140 (8 68, 3, 1: Die verunreinigende Wirkung des Geschlechtsverkehrs und 
alles dessen, was damit zusammenhängt, ist zu erklären aus animistischem Glauben. 
‘Man ist hier der Einwirkung feindlicher Dämonen besonders stark ausgesetzt); Smend, 
Alttestam. Religionsgeschichte?, 5. 148 oben (wo auf Wellhausen, Skizzen, III? 
S.158. 167f.; W. R. Smith, Religion der Semiten ?, S. 446 ff. hingewiesen wird); 
Benzinger, Archäologie, 5. 4821, — Die Herleitung aus „primitiven“ Vorstellungen 
ist so gut wie allgemein anerkannt. Nur vereinzelt findet man noch Versuche, z. B. 
die Reinheitsvorschriften aus üsthetischen Rücksichten zu erklären oder die verun- 
reinigende Wirkung des Geschlechtsverkehrs auf den illegitimen zu beschränken und 
‚also sittlich zu verbrämen. Aber das erste wird schon dadurch unmöglich gemacht, 
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Ist ‚hiernach die letzte Wurzel jener Vorschriften sexueller 
Abstinenz wohl erkennbar, so erscheint es dagegen schwieriger, auf‘ 
die Frage eine Antwort zu geben, wie die Forderung der Wein-: 
abstinenz bei den Priestern zu begreifen ist. Gewiß geht man nicht. 
fehl, wenn man auch hier von vornherein irgend einen religions-: 
geschichtlichen Archaismus wittert. Indessen kann jetzt die Sache. 
zweckmäßig noch auf sich beruhen, da sofort die Besprechung des. 
'Nasiräats auf die Frage zurückführen wird. 

Zu den unter den Begriff der Askese zu bringenden Erscheinungen 
in dei überlieferten und allgemein anerkannten religiösen Sitte: 
nämlich gehört auch das Nasiräat. Es wurde zwar bereits bemcrkt,. 
daß die ‚Rabbinen die Übernahme von Nasiräatsgelübden vielfach: 
keineswegs billigten, ja direkt widerrieten und für ihre cigene Person; 
mieden. Das hindert nicht, daß es in der uns interessierenden Periode. 
jedenfalls noch vielfach in Brauch gewesen ist, wie die folgenden Stellen 
beweisen: | Ä 

I. τ. Mkk. 3, 471: Wir befinden uns in dem Moment, wo 
Lysias Truppen auf Befehl des Antiochus Epiphanes in Judäa ein- 
gebrochen sind. Judas und seine Leute greifen zu den Waffen, halten. 
aber zuvor einen Bußtag in Mizpa. „Und sie fasteten an jenem Tage: 
und hüllten sich in Trauergewänder, [streuten] Asche auf ihre Häupter 
und zerrissen ihre Kleider, und sie schlugen das Gesetzbuch auf, [eins. 
von denen], nach denen die Heiden gefahndet hatten, ihre Götzen- 
bilder darauf zu zeichnen; und sie brachten die priesterlichen (re- 
wändcr und die Erstlinge und die Zehnten χαὶ ἤγειραν τοὺς Ναζιραίους,. 
οἱ ἐπλήρωσαν τὰς ἡμέρας 1). (v. 50) und sie schrieen gen Himmel: 
Was sollen wir mit diesen anfangen und wohin sollen wir sie bringen;, 
καὶ τὰ ἅγιά σου καταπεπάτηται USW. 


daß nach jtidischer Anschauung zur T.ustration keineswegs „ästhetisch“ reines Wasser 
erforderlich ist, vielmehr darf es schmutzig sein, ja schlammig, nur nicht in dem Maße, 
daß ein Stock frei darin stehen bleibt! Was den zweiten Punkt betrifft, so fällt die- 
idealisierende Auffassung dahin angesichts des Satzes des Josephus contra Apionem. 
II, 24: καὶ μετὰ τὴν νόμιμον συνουσίαν ἀνδρὸς καὶ γυναικὸς ἀπολούσασϑαι κελεύεε. 
ὃ νόμος" Vgl. dazu W. Brandt, Die jüdischen Baptismen, Gießen 1910, 5. 123. 
und 20. 

ἢ Kautzsch meint (in seiner Übersetzung von I Mkk., Anm. zu der Stelle): 
ἤγειραν sei sinnlos, das durch Cod. 55 gegebene Exeıwuy sei nicht möglich, da nach. 
Num, 6, 18 das Soheren nicht fern vom Heiligtum stattänden konnte. Indessen ıst. 
fraglich, ob diese Sitte so streng galt: Act. 18, 18. Andererseits hatten die Nasiräer‘ 
nicht nur das Haar zu scheren, sondern auch Opfer darzubringen. Die Frage in. 
v. 50 hat also auch bei &xsioa» einen guten Sinn. Will man ἤγειραν beibehalten, 
so kann es nur als ungefähr gleichbedeutend mit dem vorhergehenden ἤνεγκαν gefaßt. 


Reste primitiver Askese in der palästinensisch-jüdischen Frömmigkeit. ΚΙ 


2. Von 300 Nasiräern berichten die rabbinischen Quellen, die 
zur Zeit des Alexander Janai ihre vorgeschriebenen 900 Opfer ver- 
richten wollten. Bei dieser Gelegenheit soll der schlaue Simeon b. 
Schatach den König überlistet haben, indem er ihn beredete, 
die eine Hälfte der Kosten zu bezahlen, er wolle dann für die 
andere aufkommen. — Während nämlich der König wirklich in 
seinen Beutel griff, entledigte sich der pfiffige Rabbi seines Ver- 
sprechens dadurch, daß er irgend einen spitzfindigen Ausweg ent- 
deckte, für 350 die Opfer für unnötig zu erklären — was dann zur 
Folge hatte, daß Simeon b. Schatach sich durch die Flucht in 
Sicherheit bringen mußte), 

3. Nach Jos. ant. XIX, 6, 1. ὃ 294 ließ Herodes Agrippa I, 
von einer Romreise zurückgekehrt, aus Dankbarkeit über den glück- 
lichen Verlauf eine größere Anzahl Nasiräer scheren und bezahlte — 
was zwar nicht ausdrücklich erwähnt wird, aber selbstverständlich 
ist — die Opfer: eig Ἱεροσόλυμα... . ἐλϑὼν yagıornoloıg ἐξεπλήρωσε 
ϑυσίαις οὐδὲν τῶν κατὰ νόμον παραλιπών. διὸ καὶ Nakıyalov 
ξυρᾶσϑαι διέταξε μάλα συχνούς. | 

4. bell. jud. I, 15,1. $ 313 hören wir sogar, daß die bigotte 
Schwester Agrippas II, Berenike, wegen eines von ihr selbst über- 
nommenen Nasiräatsgelübdes in Jerusalem weilte. | 


5. Wenige Jahre vorher hatte man aus der Mitte der christ- 
lichen Geineinde zu Jerusalem heraus den Paulus aufgefordert, die 
Kosten der „Ausweihung“ für 4 Nasiräer zu bestreiten (Act. 21, 20ff.). 


Ö. Neben diesen Angaben lassen auch die zahlreichen Erwäh- 
nungen des Nasiräats in der Mischna, und zwar keineswegs nur in 
dem eigens dem Nasir gewidmeten 4. 'Iraktat des 3. Seder, den 


werden. Offenbar bringt man sie herhei, um sie am Kampf teilnehmen zu lassen, 
wiewohl die erforderlichen Opfer nicht geleistet sind. — Über das Scheren in 
Jerusalem cf. m. menachoth 13, 10: Ein Nasiräer muß sich in Jerusalem scheren; tut 
er es im Tempel des Onias, ist er nicht ledig; hat er jedoch für den Tempel des 
Onias das Gelübde übernommen, kann er sich in Jerusalem und im Tempel des Onias 
scheren lassen. Doch wäre nach R, Simeon ein solcher überhaupt kein Nasiräer 
(freie Wiedergabe). 

1) Diese Anekdote wird mehrfach erzählt in den Quellen: z. B. im Midrasch 
bereschith rabba Par. 91 zu Gen. 42, 4 (in Wünsches Übersetzung, Leipzig 1881, 
S; 444); dieser Text liegt auch der Übersetzung des ganzen Abschnitts in J. Deren- 
bourg, Essai sur l’histoire et la g&eographie de la Palestine d’apres les 'l’halmuds et 
les autres suurces rabbiniques, Paris 1857, p. 96 ἢ, zugrunde. Hier wird auf weitere 
Quellen verwiesen. — Der pal. Talmud gibt die Geschichte jer. berachoth VII, 2 fol. 
48a. (Wünsches Übersetzung 1880, S. 257). 


4 


52 I. Die Askese in der Frömmigkeit des Judentums. 


Schluß zu, daß das Nasiräatsgelübde recht häufig übernommen wurde). 
Und diese Vermutung wird von Josephus ausdrücklich bestätigt, wenn 
er bei Gelegenheit des Nasiräats der Berenike bemerkt: τοὺς γὰρ ἢ 
- γόσῳ Haramorouu&voug n τισιν ἄλλαις ἀνάγκαις ἔϑος εὔχεσθαι πρὸ 

τριάκοντα ἡμερῶν ἧς ἀποδώσειν μέλλοιεν ϑυσίας οἴνου TE ἀφέξεσϑαι 

καὶ ξυρήσεσϑαι τὰς κόμας 3). Josephus also konnte die Übernahme 
des Nasiräats in bestimmten Fällen noch als eine landläufige Sitte 
bezeichnen. 

Was nun die mit dem Nasiräat übernommenen Verpflich- 
tungen betrifft, so wird Num. 6, 2ff. von dem Nasiräer gefordert, 
daß er sich des Weines und alles, was vom Weinstock kommt, 
enthalte; daß während der Zeit seines Gelübdes kein Scher- 
messer auf sein Haupt komme; schließlich daß er sich während 
der Weihezeit nicht durch Berührung irgend einer Leiche verun- 
reinige. Außerdem ist beim Schluß das Haar zu schneiden und zu 
verbrennen und das erforderliche dreifache Opfer darzubringen. Von 
diesen Bestimmungen sind jedenfalls die Alkuliwlabstinenz und das 
Verbot, das Haar zu scheren — nach m. nasir 6, 3 darf sich der 
Nasiräer auch nicht einmal kämmen — als asketische Regeln zu 
bezeichnen. — Aus Josephus und der Mischna geht hervor, daß auch 
die Nasiräer der jüdischen Pcriode sich genau an diese Vorschriften 
hielten. Von dem Verbot, Tote zu‘ berühren, spricht Jos. zwar 
nicht — doch hält die Mischna um so schärfer darauf, bestimmt sie 
doch sorgfältig, daß schon ein olivengroßes Quantum von einem 
Toten oder ein gleich großes Quantum Feuchtigkeit von einem ver- 
wesenden Leichnam oder !/, Kab Knochen oder ein abgelöstes Glied 
von einem Toten oder Lebendigen, woran sn viel Fleisch ist, daß 
sich eine Narbe darauf bilden könnte usw. — genüge, um bei Be- 
rührung einen Nasiräer zu nötigen, seine Weihezeit von neuem zu 
beginnen?). Neu war, daß man neben dem gewöhnlichen Nasiräer 
noch zwei Arten des Nasiräats unterschied, nämlich den Simsons- 
nasiräer und den ewigen Nasiräer. Dieser darf sich das Haar, 
wenn es zu schwer wird, schneiden lassen und muß dann 3 Stück 
Vieh zum Opfer bringen und ebenso, wenn er unrein wird, zwei 
Turteltauben oder zwei junge Tauben, der Simsonsnasiräer darf sich 
‘das Haar nicht erleichtern, darf sich aber verunreinigen ἢ. Indessen 


t) Z.B. negaim 14 4 menachoth 13, Io. temura 7,4. Kerituth 2,1. kidd. 
1,8 u.a.m. | i 

5) de bell. Jud. II, 15, 1, & 313. 

®) m. nasir c. 7, 2. 

4) m. nasir 1, 2. 
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scheinen diese Bestimmungen der Mischna nur theoretischen Wett 
zu haben. Irgend ein. historisches. ‚Beispiel dafür ist. nicht bekannt, 
man hat sie wohl lediglich wegen I Sam. I, πε und. Μὰ. 13, 2ἴ, 
aufgestellt. 

In welcher ἽΝ man aber ein ‚salche: Gelübde über- 
nahm, geht aus der zuletzt angegebenen Stelle des Josephus hervor. 
Das Gelübde übernimmt, wer erkrankt ist oder sich in irgend einer 
anderen Notlage befindet. Die Meinung kann keine andere sein als 
die, daß man durch das Versprechen derartiger Sonderleistungen von 
Gott die gewünschte Hilfe erwirken könne. Es sollte durch die 
Aussicht auf die fromme Leistung von seiten des Menschen auf den 
göttlichen Geber ein Druck ausgeübt werden. Den gleichen Ge» 
danken verrät das Beispiel, das die Mischna nasir 3,6 anführt: Von 
der Königin Helena) wird erzählt, daß sie, da ihr Sohn in den 
Krieg zog, gelobte, sieben Jahre eine Nasiräerin zu sein, wenn er 
gesund zurückkomme 33. Die Mischna erwähnt freilich auch leicht 
liingeworfene Formeln, in denen man sich wegen Kleinigkeiten zur 
Übernahme eines Nasiräats verband: „Ich will ein Nasiräer sein — 
wenn der uns dort entgegenkommende nicht NN ist“), Iudessen 
handelt es sich hier offenbar fast nur um eine abgeblaßte Be- 
kräftigungsformel, einen gedankenlosen Gebrauch, den man daher 
auch bekämpfte. Den eigentlichen Sinn des Gelübdes erkennt man 
aus den beiden angeführten Beispielen. 

Daß man nun gerade in diesen Dingen eine besonders fromme, 
gottwohlgefällige Leistung sah, war für das religiöse Bewußtsein der 
Zeit gewiß in nichts weiter als der religiösen Tradition begründet. 
Es war nun einmal fromm, sich 322 Tage des Weines zu enthalten, 
das Haar nicht zu scheren, die Verunreinigung durch Tote zu ver- 
meiden, Weshalb gerade das fromm war, über den Grund Jieser 
Sitte machte man sich keine Gedanken. Um so mehr interessiert 

ns diese Frage. Am wenigsten freilich gilt das von dem letzten 
der drei Gebote, dessen Grund übrigens mit Händen zu greifen ist. 
Es ist ganz einleuchtend, daß der im besonderen Sinne Gott Ge- 


Ὦ Der Königin von Adiabene. cf. Hamburger, REII, 373. 

2) Freilich mag sie das später gereut haben. Denn da sie die 7 Jahre außer- 
halb Palästinas gelebt hatte, sollen die Hillelschüler von ihr, als sie nach Palästina 
kam, zweite 7 Jahre verlangt hahen, jene seien ungültig; und um das Maß voll zu 
machen, soll sie sich am Ende der zweiten 7 Jahre verunreinigt haben, so daß sie im 
ganzen 21 Jahre Nasiräerin sein mußte. Jehuda freilich hielt das für eine unwahre 
Übertreibung. | u 

®) m. nasir 5,5. 
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weihte die Berührung mit Toten, die kultusunfähig, unrein macht, 
zu meiden hat. Wichtiger ist das Gebot, das Haar während der 
Weihezeit wachsen zu lassen und dann zu opfern. An Parallelen 
hierzu fehlt es nicht!). Erklärt ist damit freilich noch nichts. Hängt 
die Sitte vielleicht damit zusammen, daß der animistischen Denkweise 
. wie die Nägel, die Ausscheidungen des Körpers, u. a, so auch die 
Haare als in besonderem Maße mit Seelenstoff „geladen“ gelten 
und diese also eine besonders wertvolle Gabe an die Gottheit dar- 
stellen? Die Haare werden ja verbrannt! Oder ist vielmehr das 
die Meinung, was die Geschichte Simsons nahe legt, daß gerade in 
dem Haar die. göttliche Kraft sich besonders niederlasse ?)}? Aber 
daß am Haar Simsons seine Wunderkraft haftet, ist ein vereinzelter 
Zug. Vom Nasiräer als solchem wird kein Wunder erwartet. — 
Das Hauptinteresse wird bei einer Untersuchung über die Askese stets 
am Alkoholverbot haften. Weshalb ist gerade der Verzicht auf 
"Wein besonders gottwohlgefällig? Nahe liegt die Erinnerung an das 
Verbot für den Priester, Wein zu trinken. Weiter wird ınan an die 
Rechabiter denken. Ist die gewöhnliche Auffassung richtig, daß sie 
den Weingenuß ablehnen, weil der Wein ihnen zu der degencrativ 
wirkenden Kultur gehört, die sie verabscheuen — so könnte man 
vielleicht auf den Gedanken kommen, auch in dem Verzicht auf 
Wein beim Priester und in der Überzeugung, daß. dieser Verzicht. 
besonders gottwohlgefällig sei, beim Nasiräer eine Nachwirkung jener 
Frühzeit der Geschichte Israels zu sehen, da man noch in den 
Steppen Arabiens schweifte.e Wie die kultische Tracht der 
Priester allüberall eine archaische Tracht ist, die in längst ent- 


1) Wichtig für die ganze Institution ist Wellhaus en, Reste arabischen Heiden- 
tums? 1897, S. 122: „Der, der sich durch Übernahme eines Gelübdes im heiligen 
Zustande des Ihräm befindet, beobachtet bei den Arabern gewisse Abstinenzen; z. B. 
der, der die Blutrache auszuführen. hat, darf sich nicht. kämmen, nicht waschen, keinen 
Wein trinken, kein Weib berühren, bis das gelobte Blut vergossen ist. Ähnliche 
Enthehrungen legt die Absicht, ein Festopfer zu bringen, auf. Man muß sich der 
Weiber und alles Luxus enthalten, darf sich weder kämmen noch scheren, ‚sondern‘ 
muß sein Haar in Schmutz und Läusen aufgehen lassen.‘ — Weiteres Material, be- 
sonders zum Haaropfer, beiChwolsson, Ssabier II, 5. 42. — Ferner ist Olden- 
berg, Religion des Veda, S. 423ff. zu vergleichen. 

2) So deutet. Oldenberg (a. a. Ὁ.) die indischen Analoga: Durch Übernahme 
des: Gelübdes befindet man sich im Zustande der Geweihtheit, welcher nicht vor Ab- 
lauf der. bestimmten Frist gebrochen werden darf, Das göttliche Flnidum, das man 
. durch Übernahme des Gelübdes auf sich gezogen hat, würde weichen. Es hat aber 
für die Zeit, ein Recht auf den Menschen — wie es. ihm uuter Umständen besondere 
Kraft verleiht. Das Opfer des Haars ist lediglich die sachgemäße Folge dieser 
Vorstellung. z Ä Ä 
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schwundenen Perioden Volkstracht war, so ist wohl auch die Sitte 
‚des Weinverbotes für den Priester und danach auch für den Nasiräer 
‚ein archaischer Überrest einer Sitte, die in längst entschwundenien 
‚Zeiten das Volk als Ganzes befolgte, nur daß z.B. die Nasiräer, für 
die Paulus die Opfer bestritt, ebenso gewiß nichts mehr davon 
ahnten ?). —- Indessen, mag man das Nasiräat so oder anders erklären 
.— so handelt es sich bei dieser zur Zeit Jesu noch höchst leben- 
digen Sitte jedenfalls um einen Faktor, der bei einer Untersuchung 
‚der Vorgeschichte der christlichen Askese nicht außer acht zu lassen 
ist, da es sich um asketische Verzichtleistungen handelt, wein auch 
‘um solche, die nur als erstarrter Brauch von der Volkssitte kotiser- 
viert werden?) | 

Zu den von der herrschenden religiösen Tradition für besondere 
Fälle sanktionierten asketischen Zügen gehören schließlich noch 
bestimmte Abstinenzen, die die Trauergebräuche mit sich brachten. 
Und nur dieses an den Trauergebräuchen interessiert uns hier. 
Alles andere, Legitimes wie Illegitimes, also etwa das Zerreißen der 
Kleider und Anlegen des Saq, das Bestreuen des Hauptes mit 
Asche, die blutigen Einschnitte, das Scheren einer Tonsur und das 
Scheren des Bartes usw., was aus dem A. Τὶ geläufig ist, kommt 
nicht in Betracht. Aber daneben findet sich schon, wenigstens an 
ein paar Stellen, im alten Testament ein Hinweis darauf, daß mat 
in den Trauertagen auch gefastet hat. Als die Bürger von Jabes 
in Gilead die Leichen Sauls und seiner Söhne von der Maäuer 
Bethsans nach Jabes geholt, dort verbrannt und die Gebeine unter 
der Tamariske in Jabes bestattet hatten, fasteten sie sieben Tage ὅ). 


ἡ C£. RE®s. v. „Nasir“ (Orelli), 5. 653, Z. κι ἢ 

2) Bei dem Nasiräat sind ja die Abstinenzen ursprünglich nicht unmittelbar das 
Wertvolle, sondern das Wertvolle ist der Zustand der Gottgeweihtheit und aus ihm 
erst ergaben sich die asketischen Konsequenzen. Indessen zeigt die kasuistische Be- 
handlung der Dinge in der Mischna, daß die Folgeerscheinung längst zur Hauptsache 
geworden war. — Von den neueren Bearbeitungen der Alttestam. Theologie geht am 
ausführlichsten Smend auf das Nasiräat ein (Lehrbuch der Alttestam. Religions- 
geschichte, 2. Aufl. 1899, S. 93 fi.). Er bringt das Nasiräat in Zusammenhaig mit den 
Rekabitern und der Opposition gegen die kanaanitische Kultur. Über das Haar gibt 
Smend S.35.Anm. 2 einige Parallelen (arabische); S. 94 Anm, 2: Abneigung gegen 
den Wein besonders bei den Nabatäern: Diod. Sicul. XIX, 94, 3; auch bei den 
Arabern wird der Wein schon vor Muhammed bekümpft (W. R, Smith, Prophets 
S. 388, Note 16). Der Flamen Dialis in Rom durfte keinen Weinstock berühren. — 
Mit dem Weinverbot für die jüdischen Priester. bringt Sm. das Nasirdat nicht in Ver- 
"bindung. | 
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Auf die Kunde vom Tode Sauls und Jonathans trauerten David 
und die Männer seiner Umgebung mit Weinen und Fasten bis zum 
‚Abend. Nach dem Tode Abners weigert sich David, vor dm. 
Abend das Fasten zu brechen: Gott tue mir dies und das, wenn 
_ ich vor Sonnenuntergang Brot oder irgend etwas genieße 2). Es 
erregt allgemeine Verwunderung, daß David nach dem Tode des 
‚Kindes Bathsebas sich wäscht und salbt und nicht mehr fastet?). 
Diese letzte Stelle fügt zugleich zu dem bisherigen einen neuen 
Zug hinzu. Man versagte sich in der Trauer nicht nur die Nahrung, 
sondern auch die Annehmlichkeiten der Toilette ἢ); In überraschender 
‘Weise wird dieses Bild der israelitischen Sitte neuerdings von anderer 
Seite teils bestätigt, teils noch weiter vervollständigt: durch das 
Schreiben der jüdischen Militärkolonie von Elephantine an Bagoas, 
den Statthalter von Juda, vom Jahre 407 v.Chr. Im Jahre 410 v. Chr. 
war der Jahvetempel der jüdischen Gemeinde zu Elephantine auf 
Anstiften der Priester des Chnubis zerstört worden. Die (semeinde 
‚bemühte sich ıuelrere Jahre vergeblich bei der persischen Regierung 
um die Erlaubnis zum Wiederaufbau des Tempels. Zweimal bat 
man Bagoas, den Statthalter von Juda, um Unterstützung der eigenen 
Wünsche. Das zweite dieser Schreiben, vom Jahre 410 v. Chr., ist 
erhalten. Hier hören wir unter anderem, daß „wir mit Weibern 
und Kindern Trauerkleider tragen und fasten und beten zu Jahu 
dem Herrn des Himmels“ (Z. 15). Und gleich darauf heißt es ge- 
nauer: „Wir tragen auch vom Monat Tammuz des 14. Jahres des 
Königs Darius bis auf diesen Tag Trauerkleider und fasten; unsere 
Weiber sind wie eine Witwe, mit Öl salben wir uns nicht, und 
Wein trinken wir nicht“ (7. 18—21)°?). — Wie schon 2 Sam. 12 
erkennbar wurde, gehört auch hier zum Fasten, daß man sich nicht 
mehr mit Öl salbt. Neu ist, daß man auch keinen Wein trinkt, und 
vor allem, daß man sich des geschlechtlichen Verkehrs enthält. 
Denn die Wendung „unsere Weiber sind wie eine Witwe“ kann 
einen anderen Sinn nicht haben. 
Nun könnte man freilich einwenden, daß es sich zwar um 
Juden handle. Aber immerhin zeige doch ihr Kultus, namentlich 
‚der ee daß sie keineswegs ausschließlich Jahu dienen, daß 


y IL 5.1, 12. 
ἢ) IS. 3,35. 
. MS. 12, ı5f. 
Ὁ C£ dazu auch 11. Sam, 14, 2, | 
δ) (ζῇ, Ed. Meyer, Der Papyrusfund ν von n Elephantine 5, Leipzig 1912. A. Un- 
gnad, Aram. Papyrus aus Eleph. Leipzig 1911, S. 3f. | | 


Reste primitiver Askese in der palästinensisch-jüdischen Frömmigkeit. 57 


sie nicht als Zeugen der eigentlich jüdischen Sitten anzuführen 
seien. Indessen gibt es doch Spuren davon, daß auch das palästi- 
nensische Judentum diese Abstinenzen kannte. Im Mischna- 
traktat joma cap. 8, ı nämlich wird das für den Versöhnungstag 
geltende Fastengebot dahin präzisiert, daß es verboten sei, zu essen, 
zu trinken, sich zu waschen, sich zu salben, Sandalen anzuziehen 
und den Beischlaf auszuüben! Angesichts der vorher an- 
geführten Stellen ist nicht zu bezweifeln, daß es sich bei dieser 
Mischna lediglich um die Fixierung eines alten Brauches, und zwar 
‚eines "Trauerbrauches, handelt. Denn das Fasten am Versöhnungs- 
tag ist ein solcher, nämlich Ausdruck der Trauer üher die be- 
gangenen Sünden. Ferner ist hierher zu ziehen eine im palästinen- 
sischen Talmud überlieferte Notiz. Unter zwei Amoräern soll eine 
'Meinungsverschiedenheit geherrscht haben über die Trennung der 
Männer von den Weibern am Wasserschöpffeste. Einer begründete 
sie mit der Erwägung: Wenn schon zur Zeit der Trauer die Vor- 
kehrung, die Männer von den Weibern zu trennen, notwendig war, 
um wie viel mehr zur Zeit der Freudel!) Nach Dan. 6, 19 brachte 
Darius, nachdem er Daniel in die Löwengrube hatte werfen lassen, 
die ganze Nacht in Fasten zu und ließ keine Beischläferinnen zu sich 
hereinbringen. Nach jer. taanith 1,6, W. 5. 138 erklärte R. Abin 
Hiob 30,3 „in Mangel und Hunger gemieden“ dahin: Wenn du Mangel 
_ in die Welt kommen siehst, so mache dein Weib zur Gemiedenen, 
was ... durch Gen. 41, 50 bestätigt wird. Denn Joseph wurden zwei 
Söhne nach der Hungersnot geboren. Dem sei ein Beispiel aus 
dem Bab. Talmud hinzugefügt. Dort heißt es”): Als Adam sah, 
daß durch ihn der Tod in die Welt gekommen sei, saß er 130 Jahre 
ım Fasten, abgesondert von seinem Weibe. Nach alledem και 
nicht wohl bezweifelt werden, daß allerdings die jüdische Sitte im 
Trauerfalle sexuelle Abstinenz gebot. Wenigstens kannte man 
diesen Zusammenhang von Trauer und Abstinenz, mochte auch 
vielleicht die Praxis den strengeren Anschauungen nicht stets ent- 
sprechen. | ἂς ΞΕ | 
| Was den Verzicht auf das Waschen angeht, so wird die Sitte 
durch m. berachoth 2, 6, wonach Gamaliel seine Jünger lehrte, daß 
‚dem Trauernden verboten sei, sich zu waschen, bestätigt. Ferner 
ist zu erwähnen, daß der Vorsteher der Priesterschaft Chanina er- 


I) jer. succa V, 2 fol. 2ob. Winter u. Wünsche,.S. 203. 
3) Erubin 18° nach Weber, Syst. d. altsynagogalen pal. Theologie. Leipzig 
1880, S. 238. 
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klärte, daß man aus: Trauer um den Tempel am 9. Ab auf ein 
rituelles Reinigungsbad verzichten möge !). — Zahlreicher sind die 
Beispiele für das Fasten im Zusammenhang mit der Trauer. Wenn 
nach dem Tode des Herodes 7 Tage getrauert wird, so kann man 
kaum an etwas anderes als an Fasten denken — dem folgt dann 
der von Archelaos. dem Volke gegebene üppige Leichenschmaus ?). 
Nach dem Falle Jerusalems wollten viele aus Trauer überhaupt auf 
den Genuß von Fleisch und Wein verzichten®). Zadok, der Zeit- 
genosse des Jochanan b. Zakkai, soll schon 40 Jahre vor der Zer- 
störung Jerusalems in Vorahnung des drohenden Unheils gefastet 
haben ἢ). Nach der syrischen Baruchapokalypse weinen und fasten 
Baruch und seine Freunde auf die Kunde hin, daß Jahve Jerusalem 
zerstören wolle®). Esra blieb die Nacht im Gemach des Jochanan 
b. Eljasib ohne Brot zu essen und Wasser zu trinken, weil er über 
die schweren Gesetzesverletzungen der Menge trauerte®), Auch im 
Buche Esther erscheint das Fasten als ein Zeichen der allgemeinen 
Traucr der Juden ἢ. Inı:4. Esrabuch (10, 4) erklärt die Mutter nach 
dem Tode des Sohnes bei der Hochzeit: Ich will nicht mehr in die 
Stadt zurück... sondern hier bleiben und nicht essen noch trinken, 
sondern ohne Unterlaß klagen und fasten bis ich sterbe. — Das 
Fasten an den nationalen Unglückstagen im 4., 5., 7. 10, Monat wird 
schon bei Sacharja erwähnt. | | | 
Diese Stellen mögen genügen. Sie zeigen, daß die Trauer- 
gebräuche in mehrfacher Hinsicht Abstinenzen mit sich brachten: 
Verkürzungen der Nahrung, speziell auch Verzicht auf Wein; Ver- 
nachlässigung der Körperpflege und sexuelle Enthaltung. Hierbei 
haben wir nicht unterschieden und läßt sich auch nicht unter- 
scheiden zwischen der eigentlichen Trauer um Tote und der 


‚4 W. Bacher, Ag. d- Tan. 15, 5. 53. 

2) Jos., bell. jud. 2, 1,1; ant. XVII, 8, 4. 

8 Bacher, Ag.d. Tan. I?, 158. — cf. Babyl. Talmud, bein bathra 60: „Seit 
der Zerstörung des Tempels wäre es recht, daß wir uns die Enthaltung von Fleisch 
und Wein auferlegten: aber man macht nichts zur Obliegenheit der Gemeinde, es sei 
denn, daß die Mehrzahl der Gemeinde es leisten kann.“ Unmittelbar vorher: „Als 
der zweite Tempel zerstört war, mehrten sich die Pharisäer in Israel, die sich des 
Fleischessens und Weintrinkens enthalten zu müssen glaubten.“ Bei Hoennicke, 
Judenchristentum (1908), 5. 38, 1 und Riggenbach, Die Starken und die Schwachen 
in der römischen Gemeinde. St, πὶ Kr, 1893, 8. 666. 

4) Bacher, ib. 5. 43. 

δ Apc. Dar. syı.. u, 5, 6. 

6) 3 Esr, 8, 70. 

Ἢ Esther 4, 1.3. 
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Trauer bei anderen Gelegenheiten Dieselben Erscheinungen treten 
hier wie dort zutage. ᾿ 

Was nun die Motive dieser Bräuche au seht; so "wird modernes 
Denken es natürlich finden, daß der innere Schmerz in einer gewissen 
Gleichgültigkeit gegenüber dem äußeren Wohlsein seinen Ausdruck 
finde. Modernes Denken kann hier symbolische Ausdrücke der 
‚Gemütsverfassung wiederzuerkennen geneigt sein. Indessen ist das 
eben modern. Die Wurzeln, aus denen diese Enthaltungen der 
„Iraueraskese“ erwachsen sind, sind jedoch anderswo zu suchen. 
Das genetische Verständnis dieser Dinge wird von der eigentlichen 
Totentrauer ausgehen müssen. Fragt man, wie es kam, daß mit 
dieser Trauer sich solche Askese verband, so ist zu antworten, daß 
auch diese Abstinenzen ohne Zweifel schließlich auf animistische 
Befürchtungen zurückgehen. Mindestens gilt das von dem Fasten 
und der sexuellen Abstinenz. Die israelitische Überzeugung von der 
verunreinigenden Wirkung der Toten wurde schon berührt. Das 
gilt vom Heiligtum — die Samariter machten sich das einmal zunutze,- 
indem sie, um die Juden zu ärgern, Knochen in den Tempel warfen 1). 
Das gilt aber auch sonst. Die Mischna ist voll von allerlei Vor- 
schriften, die die Verhütung oder Konstatierung der Verunreinigung 
Jurch Tote betreffen. Da Tiberias auf einem alten Begräbnisplatz 
gegründet war, bielt es sehr schwer, jüdische Ansiedler dorthin zu 
bringen, ja es war so gut wie unmöglich?). Diese Verunreinigung 
ist aber keineswegs eine äußerliche. Zugrunde liegt die Furcht 
davor, daß die um den Ort der Leiche schwebende Seele des 
Toten: irgendwie über die Lebenden Gewalt bekomme. Das Be- 
‚wußtsein davon, daß dieser Glaube die Trauergebräuche über- 
haupt bestimmt, hat sich bei den Juden nicht völlig verloren. 
Im Midrasch Beresch. Rabba, zu Gen. 50, τὸ, Par. 100, Wünsche, 
S. 154, heißt es: „Bar Kapra sagte: Der Trauernde soll selbst am 
‚dritten Tage noch nicht arbeiten, weil an ihm die Stärke der Trauer 
eintritt. Denn derselbe hat gelehrt: Die ganze Stärke der Trauer 
dauert bis zum 3. Tage. Denn drei Tage lang schwebt die Seele 
über dem Grabe und denkt wieder zum Leibe zurückzukehren; 
wenn sie aber sieht, daß der Glanz des Gesichts sich verändert, 
dann geht sie und verläßt den Körper auf immer.“ — Die Furcht 
vor der Seele des Verstorbenen bestimmt das Verhalten. Aus der 
Furcht vor der Seele des Verstorbenen erklärt sich cine große An- 
N Jos. ant. 18, 2, 2. 
2) Jos. ant. 18, 2,3. 
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zahl der Begräbnisbräuche der Menschheit, auch des alten Israel; 
erklärt sich auch der Gedanke, in den Tagen der Trauer Fasten und 
sexuelle Abstinenz sich auferlegen zu müssen, da man dadurch die 
Möglichkeit, vom „Geist“ des Abgeschiedenen geschädigt zu werden, 
vermindert!). So wurzeln also auch die mit den Trauergebräuchen 
verbundenen Abstinenzen Israels schließlich in den primitiven Vor- 
stellungen der animistischen Kulturstufe. Als aber dieser Zusammen- 
hang dem lebendigen Bewußtsein entschwand, wurde aus den Vor- 
sichts- und Schutzmaßregeln der Ausdruck eines Gemütszustandcs, 
und dieser war dann geeignet, auch dort verwendet zu werden, wo 
die primitiven Bedingungen solcher Abstinenzen, die Geisterfurcht, 
durchaus nicht vorlagen. Die eigentliche „Trauer“ war nur die 
Furcht, und die Abstinenzen sind nur eine F olgeerscheinung. Aber 
auch hier hat im Verlauf der Entwicklung die Folgeerscheinung als 
Ausdruck von Gemütszuständen eine selbständige Bedeutung er- 
langt und kam überall zur Anwendung, wo, sei es wodurch auch 
immer, das Gemüt von Kummer bedrückt ward. 


. 2) Auch hier kann die Ableitung der Trauergebräuche aus diesem Glauben, wie 
z. B. der Verzicht auf Waschen und Salben damit zusammenhängt, im Einzelnen 
nicht weiter verfolgt werden. Abgesehen von den Bearbeitungen der alttestamentlichen 
Religionsgeschichte und Archäologie ist namentlich auf Grüneisen, Der Ahnen- 
‚kultus und die Urreligion Israels (Halle, 1900) zu verweisen (vor allem S. 95 und 
102). — Besonders lehrreiche Parallelen zu dem Fasten bietet Oldenberg, Religion . 
des Veda, 5. 589f,: Die Unreinheit des Verwandten dauert, solange die Rückkehr 
der Seele des Toten zu befürchten ist. Der avestische Ritus verbietet, daß die Ver- 
wandten des Toten in den ersten 3 Tagen etwas kochen. Die Perser kochen noch 
heute 3 lage lang nichts unter einem Dach, wo ein Todesfall stattgefunden hat. Bei 
den Alifuren im indischen Archipel darf der Witwer eine Zeitlang von der im Sterbe- 
hause hereiteten Nahrıng nichts zu sich nahmen, Über Samonı „While a dead body 
was in the hause na fand was eaten under the same roofj; the family had their mcals 
outside, or in another house” (5. die Quellenangabe bei Oldenb.). — Hiernach 
braucht man wohl nicht so zaghaft zu scin wie Grüneisen, welcher meint, daß der 
‘wahre Ursprung des [Trauer-]Fastens vermutlich überhaupt nicht so bald werde auf- 
gedeckt werden können (a.a. Ὁ. S. 103). Denn daß in diesen Beispielen überall die 
‚Geisterfurcht regiert, ist evident. | | 


4. Kapitel. 
Weiterbildungen. 


Die durch die erstarrte Sitte, der kein Nachdenken mehr gilt, 
. geheiligten Formen der Askese sind nun nicht die einzigen, die die 
Frömmigkeit des Spätjudentums aufzuweisen hat. Daneben finden 
sich auch solche, deren Ausübung von dem freien menschlichen Er- 
messen abhängt.!). Schon in der älteren Geschichte des jüdischen 
Volkes begegnen nicht selten asketische Enthaltungen, die nicht 
mehr lediglich als Bestandteil einer rein traditionellen Sitte aufgefaßt 
, werden können. Und zwar ist das überall dort der Fall, wo die 
asketischen Bräuche den Schmerz über begangene Sünden zum Aus- 
druck bringen und die Absicht verfolgen, Gutt zum Aufgeben seines 
Zornes und zur erneuten Zuwendung seiner Gnade zu bestimmen. 
Als Ausdruck der Reue iher die Sünde und als Mittel, den Un- 
willen Jahves abzuwenden und eben dadurch ihn yeneigt zu machen, 
die Wünsche des Menschen zu erfüllen, erscheint z. B. das Fasten 
ı Sam. 7,6: Die von den Philistern hedrückten Israeliten entfernten 
auf Samuels Veranlassung die Baale und Astarten, versammelten 

sich in Mizpa und schöpften Wasser und gossen es aus vor Jahve 
und fasteten an jenem Tage und bekannten dort: „Wir haben gegen 
Jahve gesündigt!“ Und nun erwarten sie gemäß der Verheißung 
Samuels die Befreiung von dem Philisterjoch. So wendet auch Ahab 
dadurch, daß er seine Kleider zerreißt, ein härenes Gewand anlegt 
und fastet, Jahves Zorn und das angedrohte Unheil von sich ab 
(1 Reg. 21, 28). Ilierher gchört auch Jer. 36, 6, wo erzählt wird, 


ἢ Zum Folgenden vgl. Köberle, Sünde und Gnade, 5. 477f.; 518; 
362f.; 607f. i ὟΝ 
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daß Baruch an einem Fasttage die jeremianischen Offenbarungen 
dem Volke vorlesen soll, „ob sie sich vielleicht mit Flehen vor Jahve 
demütigen und sich ein jeder von seinem bösen Wege bekehren“. 
Ferner Joel 1, 14; 2, ı2ff.: Israel soll sich zu Jahve bekehren mit 
Fasten und Weinen und Klagen, damit er sich das Unheil gereuen 
läßt und die Heuschreckenplage fortnimmt. Auch die Niniviten 
rufen, durch die Bußpredigt des Jonas erschüttert, ein Fasten aus, 
legen Irauerkleider an, beten zu Gott und erwirken sich Vergebung 
und Abwendung des Gerichts (Jona 3, 5) ἢ. Überall ist hier die 
Voraussetzung, daß das Fasten, als ostentative Bekundung der tiefen 
innerlichen Trauer unmöglich seines Eindrucks auf Jahve verfehlen 
könne, der ja den Reumütigen vergibt; daß also auch ein von 
solcher Selbstkasteiung begleitetes Gebet um ‚Rettung oder Be- 
wahrung nicht vergeblich sein werde. 

Ein solches Fasten wollen wir als Bußfasten, eine solche Askese 
als Bußaskese bezeichnen ἢ). Die asketischen Enthaltungen, die sich 
zunächst mil der Toteutrauer verbanden, sind hier auf ein (Gebiet 
übergegangen, wo Trauer und Schmerz ganz anders motiviert sind. 
Sie beziehen sich auf die Sünde, die das Verhältnis zu Gott gestört: 
hat und den Menschen dem göttlichen Zorne aussetzt. Im Vergleich 
mit der primitiven Askese bedeutet :das einen gewaltigen Fortschritt. 
Der animistische Wurzelboden ist hier völlig verlassen. Die Ent- 
haltungen hängen nur noch sehr indirekt zusammen mit der Be- 
fürchtung, dem irgendwie physisch vermittelten Einfluß gefährlicher. 
Geistwesen ausgesetzt zu sein. Die in der animistischen Kulturstufe 
wurzelnden Bräuche leben fort. Aber sie sind mit neuem Gehalt 
erfüllt, da sie die durch die Sünde erzürnte (Gottheit versähnen 
wollen. Was auf jener Stufe nur als sekundäres Moment in Betracht 
kam, nämlich daß diese Bräuche gleichzeitig mit einer Stimmung 
des Schmerzes verbunden waren und folglich auch wegen der Regel- 
mäßigkeit dieser Verbindung als Ausdruck des Schmerzes gelten 
konnten  — wird jetzt von entscheidender Wichtigkeit, nur daß es. 
sich jetzt um den Schmerz über die Sünde handelt. Das Primitive 
ist vergeistigt, ist versittlicht. Die Bräuche sind insofern von Wert, 
als sie den Schmerz über die Sünde ausdrücken, der nach der tiefen, 
schon in der ältesten israelitischen 'Geschichtsschreibung hervor- 


ἢ Die nationalen Tusttage Sach. 7 sullen, als Bußtuge gedacht, Jahve bestimmen, 
die Unglückstage zu beendigen. — Cf. auch Neh. I, 4. — Auch die schon im vorigen 
Kapitel erwähnten asketischen Regeln für den großen Nesohningstag sind hier zu 


nennen. 
2) Über diese Bußaskese cf. Köberle, Sünde und Gnade, S. 607f. u. 563. 
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tretenden religiösen Überzeugung die Ὁ ΘΕΑΒΕΒΕΙΖΗΒΕ für die Ver- 
gebung ist. 

Nächst verwandt mit diesen Stellen sind andere, wo das. Fasten 
schon im alten Testament weniger als Bußfasten, denn als Mittel zur 
Verstärkung des Gebets in Betracht kommt, ohne daß zugleich 
der Gedanke an Sühne für vergangene Sünden eine Rolle spielte 
oder wenigstens zum Ausdruck käme. So fastet David, um .sein 
Gebet um Erhaltung des Lebens seines Kindes zu verstärken !). 
Die Israeliten fasten in Bethel, um nach zweimaliger Niederlage den 
Sieg über die Benjaminiten sich zu sichern ἢ. Deutlich spricht sich 
Jes. 58, 3 die Erwartung des Volkes, durch Fasten und Kasteien 
Jahve seinen Wünschen gefügig zu. machen, in den entrüsteten 
Worten aus: „Warum haben wir gefastet, ohne daß du es sahst, 
uns kasteit, ohne daß du es merktest?!“ Der Dichter des 35. Psalms 
hat Trauerkleider angelegt und sich mit Fasten kasteit, damit Jahve 
den erkrankten Freunden Genesung schenke (v. 13). Esra läßt vor 
seinem Aufbruch in die Heimat ein Fasten ausrufen unter seinen 
Volkspgenosseu, „Jamit wir uns vor unserem Gott demütigten, um 
glückliche Reise für uns und unsere Kinder und alle unsere Habe 
von Gott zu erbitten“®). Möchte hier wenigstens an den zuerst ge- 
nannten Stellen die Erinnerung an die eigene Sünde dem Fasten 
mit zugrunde liegen, so ist bei den drei letzten Stellen doch daran. 
nicht zu denken. Jes. 58 liegt dem fastenden Volke der Gedanke 
an die Sünde durchaus fern. Bußstimmung beseelt es keineswegs. 
„Wie ein Volk, das Gerechtigkeit geübt und von dem Rechte seines. 
Gottes nicht gewichen ist, fordern sie gerechte Gerichte von mir. 
Nach dem Erscheinen Gottes verlangen sie «Warum haben wir 
gefastet, ohne daß du es. sahest, uns kasteit, ohne daß du es 
merktest> .. . Fastet ihr doch zu Streit und Zauk .. . nicht fastet 
ihr gegenwärtig, um eurem Flehen droben Gehör zu. verschaffen.“ 
Prophet und Volk sind darin einig, was der Zweck des Fastens sei. 
Nur erklärt jener allerdings ein Fasten im Bunde mit Sittenlosigkeit 
für völlig nutzlos, während dem Volk das opus operatum genügt. 
Als Zweck aber gilt hier wie dort, dem Flehen droben Erhörung zu 
verschaffen, dem Flehen um Hilfe aus äußerer Not, nicht um Ver- 
gebung. — Ebenso handelt es sich bei den letzten zwei Stellen 
lediglich um Gebetsverstärkung, nicht um Sündenschmerz. Das 
Fasten als solches erscheint hier als eine co ipso verdienstliche, gott- 


ἢ Jud. 20, 24 ff. 
2) 2 Sam. 12, 16. 
δ) Esra 8, 21. 
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wohlgefällige Leistung. Wird diese Auffassung des Fastens als eines 
opus operatum zur Verstärkung eines beliebigen Gebetes auch 
Jes. 58 (wie Sach. 7) scharf bekämpft, so läßt sich doch nicht ver- 
kennen, daß der Schriftgelehrte Esra von einer Hochschätzung des 
Brauches um seiner selbst willen nicht frei ist. Auch daß der Psalmist 
überhaupt sein Fasten hervorhebt, deutet in die gleiche Richtung. 


Diese Art des Fastens wollen wir der Kürze halber als Gebets- 
fasten bezeichnen. Hier, wo die gleichen Enthaltungen geübt werden 
wie beim Bußfasten, um ein beliebiges Gebet zu unterstützen, liegt 
bereits eine weitere Entwicklungsstufe vor. Auch bei der Bußaskese 
᾿ Israels spielte ja stets der Gedanke herein, befürchtetes Unheil ab-. 
zuwenden, also das Gebet um Errettung erhörlich zu machen, da ja. 
doch wirkliche oder befürchtete Not oft das Sündenbewußtsein erst 
weckte. War also auch das Bußfasten in gewissem Sinne stets ein 
Gebetsfasten, so fastete man doch der Sünde wegen, der Ver- 
gebung wegen. Die weitere Entwicklung aber isolierte das im Buß- 
fasten nur sekundär mit enthaltene Gebetsfasten. Dadurch entstand 
eine neue Gestalt des asketischen Verzichts oder vielmehr gewann 
dieser eine neue selbständige Bedeutung. Der asketische Verzicht 
als solcher wird wertvoll und wirksam zur Durchsetzung einer be- 
liebigen Bitte, auch, wo von Bußstimmung über begangene Sünden 
{wie Ps. 35 und Esra 8) keine Rede ist. Es ist klar, daß diese Ge- 
betsaskese in besonderem Maße in Gefahr war, den Charakter eines 
opus operatum anzunehmen. In gröbster Form liegt diese Betrach- 
tungsweise bereits Jes. 58 vor; aber in feinerer nicht auch Ps. 35, 13 
und Esra ὃ, 21? Ja ist diese Auffassung überhaupt vermeidbar’? 
Gewiß nicht, wenn das Fasten mehr ist als lediglich ein Mittel 
innerster Konzentration. Aber so meint es weder Esra noch der 
Psalmist, und es ist nicht zufällig, daß Jes. 58 an Stelle des Fastens 
als opus operatum als Bedingung der Grebetserhörung ein „Lasten“ 
setzt, das keins mehr ist: Barmherzigkeit und Gerechtigkeit. Es ist 
deshalb auch kein Zufall, daß im A. T. das Gebetsfasten deutlich 
erst spät und nur spärlich auftaucht. 


Beide Formen nun des asketischen Verzichts, die Bußaskese und 
die Gebetsaskese, haben sich auch im Spätjudentum durchaus 
lebendig erhalten. Zunächst die Askese als Mittel, Vergebung zu 
erlangen. Wenn der Sirazide fragt: „Wer sich rein wäscht von der 
Berührung eines Toten und ihn [nachher] wiederum berührt, was 
hat der für einen Nutzen von seinem Waschen?“ und einem solchen 
Menschen den gleichstellt, der wegen seiner Sünde fastet und dann 
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sie wiederholt!) — so ist hierbei vorausgesetzt, daß das Fasten die 
Vergebung erwirkt. In den Psalmen Salomos heißt es von dem 
‚Gerechten: „Irrtumssünden sühnt er mit Fasten und kasteit (Tasveı- 
γοῦν) sich gründlich; der Herr aber spricht jeden Frommen und 
sein Haus rein ?)“. Eine große Bedeutung schreiben in dieser Be- 
 ziehung die Testamente der 12 Patriarchen der Askese zu. Ruben 
tat „in den Gedanken seiner Seele“ sieben Monate lang Buße vor 
dem Herrn für seine Sünde. „Wein und starkes Getränk trank ich 
nicht und Fleisch kam nicht in meinen Mund. Und kein Brot 
der Begierde kostete ich, da ich trauerte über meine Sünde, denn 
sie war groß°®).“ Simeon berichtet von sich aus der Zeit, da 
seine Hand um Josephs willen sieben Tage lang halb verdorrt war: 
„Ich tat Buße und klagte und bat den Herrn, daß er meine 
Hand wiederherstelle und ich zurückgehalten würde von aller Be- 
fleckung und Neid und von jeglicher Unbesonnenheit ... Zwei 
‚Jahre lang quälte ich in der Furcht des Herrn durch Fasten meine 
Seele und ich erkannte, daß die Erlösung vom Neide durch die 
Furcht Gottes geschieht*).“ Auch Juda sühnte sein Vergehen an 
Thamar durch Fasten. „Ich tat Buße dieserhalb und nahm nicht 
Wein noch Fleisch bis zum Alter und kannte keine Freude ).“ Er 
ist überzeugt, daß er um der Habsucht willen ohne die Buße seines 
Fleisches und die Kasteiung (ταπείνωσις) seiner Seele und die Gebete 
seines Vaters Jakob kinderlos hätte sterben müssen®). Im Leben 
Adams und Evas wird erzählt, daß die Protoplasten nach der Ver- 
'treibung aus dem Paradiese neun Tage lang vergeblich Speise suchten, 
. wie sie sie im Paradiese genossen hatten; sie fanden keine Engelspeise, 
sondern nur tierische Nahrung. Endlich erklärt Adam: „... Recht 
und billig ist es, daß wir trauern vor Gottes Angesicht... Laß 
uns Buße tun; vielleicht vergibt uns Gott der Herr, erbarmt sich 
unser und weist uns etwas zu, wovon wir leben können.“ Darauf 
beschließt Adam, 40 Tage fastend zu verbringen, Eva aber schickt 
er zum Tigris, da er am tiefsten ist, wo sie sich bis an den Hals 
ins Wasser stellen soll. „Und keine Rede gehe aus deinem Munde 
hervor; denn wir sind unwürdig, den Herrn zu bitten. Denn unsere 
Lippen sind unrein ....“ Eva soll 37 Tage im Wasser des Tigtis 


N) Sir. 31, 30f. 
2) Ps, Sal. 3, ὃ. 
3) Test. Rub. cap. 1 fin. 
4) Test. Sim. cap. 2f. 
5) Test, Jud. cap. 15. 
6) ib. cap. 19. 
Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. . 5 
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stehen, während Adam 40 Tage im. Jordan verbringt. Und noch 
nicht genug damit. Adam gebietet dem Wasser des Jordan: „Be- 
trübe dich mit mir und um mich versammle alles schwimmende 
(Getier), das in dir ist, daß sie mich umgeben und mit mir trauern. 
Nicht sich sollen sie schlagen, sondern mich; denn nicht sie haben 
gesündigt sondern ich).“ Welche Wirkung man aber einer der- 
 artigen exorbitanten Bußleistung, da nicht nur der Mensch sich selbst 
alles versagt, sondern auch die Natur sich mit ihm zu seiner Peinigung 
verbinden muß, beimaß, zeigt sich darin, daß nach 18 Tagen Satan 
in Zorn gerät und nicht eher ruht, als bis er durch eine abermalige 
Verführung Evas wenigstens ihr Bußwerk zunichte gemacht hat, 
um die Seele ins Verderben zu stützen ἢ. — Von solch extremen 
Bußübungen, für die der Verfasser dieses Buches sich begeistert, 
hielten zwar die Rabbinen zumeist sich fern. Aber dem Fasten und 
der Selbstkasteiung schrieben doch auch sie die Kraft zu, Sünden 
zu sühnen. Beresch. rabba c. 44 beurteilt die Aufhebung eines gött- 
lichen Strafbeschlusses als Folge von Fasten; c. 33 bezeichnet dieses 
als ein verdienstliches Werk und Redingung für den göttlichen Straf- 
erlaß®).. Durch Fasten besänftigt man den göttlichen Zorn *), be- 
wahrt man sich vor dem höllischen Feuer®),. Es wirkt wie das 
Opfer, das Fett und Blut auf den Altar bringt. Denn durch Fasten 
verringert der Mensch sein Fett und Blut, das er quasi für seine 
Sünde opfert®). „Mit dem Fasten ist die Selbstkasteiung verbunden, 
von welcher Baba mezia 84° ἢ Beispiele erzählt, namentlich von 
‚R. Eleasar, der in den Nächten sich bis aufs Blut peinigte, während 
‚er den Tag über im Lehrhause dem Studium des Gesetzes oblag. 
Hierzu gehört die Enthaltung von allen irdischen Freuden, nament- 
-lich von der chelichen Gemeisschaft ἢ.“ — Die angeführten Stellen 
zeigen deutlich, daß im Judentum der Gedanke sehr verhreitet 
gewesen ist, durch asketische Übungen Sündenschuld tilgen zu 
können. Man fastete, d. ἃ. man. versagte sich wenn nicht alle 
Speisen, so mindestens die Fleischnahrung und mit Vorliebe auch 


ἢ Vit. Ad. et Ev. cap. 4—8. cf. Erubin. 18°: Als Adam sah, daß durch ihn 
der Tod in die Welt gekommen sei, saß er 130 Jahre lang im Fasten, abgesondert 
von seinem Weibe (bei Weber, System der altsynagogalen Theologie, 5. 238). 

2) ib. cap. 98. 

8) Nach Weber, altsyn. Theol.!, S. 305. 
4) Taanith 85 (ib.). 

5) ΒΑΡ. mez. 35% (ib). 

8) Berach. 17° (nach Weber, 5. 305). 

”) Nach Weber, S. 305. 
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den Wein, und enthielt sich des geschlechtlichen Verkehrs, griff auch 
zu positiver Selbstpeinigung, in der Überzeugung, hierdurch Zorn 
und Gericht Gottes besänftigen oder abwenden zu können. Gegen- 
über dem alten Testament ist bemerkenswert, daß hier das Fasten 
weniger als Sache der Gemeinde als des Individuums erscheint und 
daß die Sitte in eine Theorie gebracht ist. 

Mindestens ebenso häufig wie in diesem Gedankenzusammen- 
hang begegnet aber die Askese als Mittel, die Erhörung eines 
beliebigen Gebetes zu erwirken oder gar recht ln zu 

erzwingen. 

Eine große Rolle En zunächst das Easter bei dem Gebet 
um Wasser im Frühjahr. Wegen seiner großen Bedeutung für die 
physischen Existenzbedingungen ließ man kein Mittel unversucht, 
den sich verziehenden Regen herbeizunötigen. Genaueres darüber 
‘erfährt man im Mischnatraktat Taauith. Nach der dritten Mischna 
des ı. Cap. fängt man am 3. Marcheschwan an, um Regen zu 
bitten. Bleibt der Regen bis zum 17. aus, so fangen die Kinzelnen 
an, drei Fasttage zu halten (1, 4), und zwar nicht hintereinander, 
sondern Montag, Donnerstag und Montag. Doch fährt man nicht 
sofort das schwerste Geschütz auf. Man verzichtet auf Nahrung. 
Aber es ist erlaubt zu. arbeiten, zu baden und sich zu salben, 
Schuhe anzuziehen und der Beischlaf. Bleibt der Regen aus bis 
zum 1. Kislev, so beschließt das „Gericht“ entsprechende Fasttage 
für die ganze Gemeinde (1, 5). Auch die Priester des Wochendienstes, 
ausgenommen die vom Tagesdienst, fasten mit, wenigstens bis zum 
Abend (2,6). Hilft das auch noch nicht, so werden drei weitere 
Fasttage für die Gemeinde ausgeschrieben. Und zwar wird dem 
Fasten dieses Mal durch größere Strenge erhöhter Nachdruck ver- 
liehen. Es ist verboten zu arbeiten, zu baden und sich zu salben, 
Schuhe anzuziehen und der Beischlaf. Die Bäder werden geschlossen. 
Jetzt fasten auch die Priester vom Wochendienst ganz, außer denen 
vom Tagesdienst; diese nur bis zum Abend (2, 6). Eventuell folgen 
noch sieben weitere Fasttage, an denen auch Handel und Wandel 
zum Teil ruhen müssen (1, 6. Während dieser Tage haben auch 
alle Priester des Wochendienstes, bis zum Abend wenigstens, mitzu- 
fasten (2,6). — Hat auch das noch nichts geholfen, so geht alles 
wieder seinen gewohnten Gang und nur die Einzelnen fasten wieder, 
nach Belieben, bis zum Ende des Monats Nisan. Ist bis dahin trotz 
all dieser Bemühungen kein Regen gefallen, 50 betrachtet man das 
als ein Zeichen des Fluches und ergibt sich in ‚sein Schicksal. — 
Entsprechend diesen Angaben hört man denn auch von ver- 

δ᾽ 
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schiedenen Rabbinen, die mit oder ohne Erfolg Fasten veranstaltet 
haben, um Regen zu bewirken. „Zu einer Zeit wurde Regen. ge- 
‚braucht (in Sepphoris), man veranstaltete ein. Fasten, aber. es kam 
kein Regen. R. Josua veranstaltete ein Fasten in Daroma und es 
kam Regen. Da sprachen die Leute: R. Josua ben Levi bringt den 
Regen nach Daroma, dagegen R. Chanina hält das Wasser von . 
Sepphoris zurück. Es mußte noch ein Fasten veranstaltet werden. 
Da schickte Rabbi Chanina nach R. Josua b. Levi und ließ. ihn 
kommen und sprach zu ihm: Will wohl mein Herr mit uns hinaus- 
gehen um zu fasten? Sie gingen beide hinaus, aber es erfolgte 
kein Regen. Da trat Rabbi Chanina hin und sprach vor ihnen: 
Nicht Rabbi Josua bringt den Regen nach, Daroma und nicht 
R. Chanina hält ihn von Sepphoris zurück; sondern die Daromäer 
sind weichherzig und hören auf das Wort des Gesetzes und demütigen 
sich; die Bewohner von Sepphoris dagegen sind hartherzig, sie hören 
wohl auf das Wort des Gesetzes, demütigen sich aber nicht. Als 
R. Chanina hineinging, sah er sich um und fand die Lutt rein. Da 
sprach er: Es ist immer noch so (obgleich wir gefastet haben), Da 
kam sofort Regen. Er faßte nun den Vorsatz, es nie wieder zu 
tun (nämlich durch Fasten den Regen zu ertrotzen), indem er sagte: 
Wie .kann ich zum Gläubiger sagen, er solle seine Schuldforderung 
nicht einziehen !)|“ Durch Fasten also schafft Josua Regen. Durch 
Fasten erst allein, dann mit dem erprobten Josua gemeinsam, hofft 
Chanina Regen erzwingen zu können. Das Mißlingen des Versuches 
läßt ihn zwar ein innerliches Hindernis der Gebetserhörung vermuten. 
Aber wenn Chanina auch erkennt, daß das Ertrotzen der Erhörung 
durch Fasten unter Umständen sittlich bedenklich ist, so zeigt die 
Geschichte doch, daß eben die asketische Enthaltung es ist, die unter 
innerlich normalen Umständen die Erhörung bewirkt und sie sogar 
unter anormalen durchsetzt. Man wundert sich im höchsten Maße, 
wenn trotz des Fastens ‚kein Regen eintritt, und hält es für höchst 
auffällig und bemerkenswert, daß R. Elieser und R. Acha sogar 
13 Fasten veranstalten, ohne daß Regen erfolgt (schließlich kam er 
freilich doch; jer. taan. II, 4 fol. 12}, W. 5. 147; cf. auch Bacher, 
Tann. 153, S. 100). Schließlich verhält es sich mit dem Fasten beim 
Regengebet nicht wesentlich anders als mit dem Gelübde. jenes 
Gebetskünstlers Onias des Kreisziehers, der einen Kreis den er um 
sich gezogen nicht eher verlassen wollte, als bis der. dringend not- 
wendige fruchtbare Regen gefallen sein würde, und der, da der 


!) jer. Taan. III, 4 fol. 13b, W. S. 145 f. 
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Regen erst zu schwach, dann zu heftig fiel, sich nicht DErUNETE, bis 
das Gegebene dem Wunsche entsprach ἦ). 

Übrigens hätte man nach der Mischna nicht nur wegen 
drohender :Dürre solches Fasten veranstaltet, sondern z. B. auch 
wenn eine Seuche ausbrach, bei Getreidebrand, bei Heuschrecken- 
plage usw. M. taanith 3, 6 berichtet, die Ältesten von Jerusalem 
hätten einmal ein Fasten verordnet, als sich in Askalon Getreide- 
brand, soviel wie ein Ofenloch, gezeigt und als jenseits des Jordan 
Wölfe zwei Kinder zerrissen oder vielmehr sich dott nur hätten 
sehen lassen. Als Holophernes die Juden bedrohte, so erzählt das 
Buch Judith, „fastete das Volk mehrere Tage in ganz Judäa und 
Jerusalem vor dem Heiligtum des allmächtigen Herrn“, Ἑταπείνωσαν 
τὰς ψυχάς, ἃ. h. sie kasteiten sich durch Fasten. Sie legten Sack- 
tuch an, sogar Weiber, Kinder, Vieh, Fremdling und Tagelöhner, 
ia selbst der Altar — und flehten Gott an um Rettung?). Als 
Lysias im Jahre 149 (aer. Sel.) gegen Jerusalem heranzog, ließ Judas 
Tag und Nacht den Heren anrufen. Drei Tage riefen sie unublüssig 
mit Weinen und Fasten und Niederfallen Gott um Hilfe an®). Vor 
dem Kampf bei Emmaus gegen Ptolemaeus, Nicanor und Gorgias 
veranstaltet Judas einen Bußtag in Mizpa. „Und sie fasteten an 
jenem Tage und hüllten sich in Trauergewänder, streuten Asche auf 
ihre Häupter und zerrissen ihre Kleider“ — um ihrem Gebet um 
Sieg Erhörung zu verschaffen‘, Der fromme Jude Izates von 
Adiabene betet und fastet vor dem Kampf mit den Parthern, um 
sich Gottes Hilfe zu sichern®). Im Test. Benjamin wird berichtet, 
Rahel sei nach der Geburt Josephs zwölf Jahre unfruchtbar gewesen. 
„Und sie betete zum Herrn mit Fasten zwölf Tage lang ; da empfing 
sie und gebar mich“). Joseph, fastet und betet in Ägypten, daß 
Gott ihn vor den Nachstellungen des Weihes Potiphars errette ?), 
und stellt sich und seine Erlebnisse in Ägypten seinen Kindern als 
ein Beispiel dafür vor, „wie Großes die Geduld bewirkt und Gebet 
mit Fasten“®). Welche Bedeutung man dem Fasten im Zusammen- 


1) m. taanith III, 9—12. cf. Derenbourg, histoire 5. ı12, wo die Geschichte 
in extenso mitgeteilt ist. | | 

2) Judith 4, 9—13. 

®) 2 Makk, 13, 12. 

ἢ ı Makk. 3, 47. 

5) Jos. ant. 20, 4,2. 

6) Test. Benj. cap. Σ. 

ἢ cap. 4 fin. 

8) cap. 10 init. 
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hang mit dem Gebet beimaß, läßt sich besonders daraus ersehen, 
daß man sogar für andere fastete. Als Esther von Hamans Anschlag 
gegen die Juden gehört hatte, bat sie alle Juden in Susa: „Fastet 
für mich; und zwar sollt ihr drei Tage lang bei Tag und bei Nacht 
weder essen noch trinken; auch ich will mit meinen Dienerinnen 
ebenso fasten“!), Der Sinn kann (obwohl das nicht ausdrücklich 
gesagt wird) nur der sein, daß Gott sie dann beim Könige Gnade 
finden lassen werde. Wie die Askese der Juden in Susa zu Esthers 
Gunsten auf Gott eindringt, so hören wir auch, daß die „Wache 
habenden Männer“ für andere gefastet hätten. „Die Wache haben- 
den Männer fasteten täglich (d. h. in Wirklichkeit an vier Tagen in 
der Woche, und zwar wohl nur bis zum Abend). Am zweiten 
Wochentage fasteten sie wegen der Seefahrer; am dritten wegen 
der Reisenden; am vierten wegen der Kinder, damit sie nicht die 
Bräune bekommen sollten; am fünften wegen der Schwangeren, daß 
sie nicht zur Unzeit niederkommen, und wegen der Säugenden, 
dlamit: ihre Kinder nicht sterben möchten. Am Vorabend des 
Sabbats (d. h. am Freitag) und am Ausgang des Sabbats (d. h. am 
Sonntag) fasteten sie nicht wegen der Ehre des Sabbats?)“. Hier 
zeigt sich besonders deutlich, daß dieses Fasten für das Bewußt- 
sein der Fastenden mit der Buße nichts mehr zu tun hat, daß es 
lediglich eine Verstärkung des Gebets, ein Gebet mit Fasten, ein Gebet 
„in zweiter Potenz“, bedeutet ὃ. Neben dem Fasten galt dann auch 
die geschlechtliche Enthaltung als ein Mittel zur Verstärkung des 
Gebets ὦ). — Die angeführten Beispiele geben eine reichliche Illustra- 
tion zu dem „Löblich ist Gebet mit Fasten“ des Tobitbuches (cap. 12, 8), 
zu dem bereits angeführten Worte Josephs an seine Söhne in den 
Testamenten der zwölf Patriarchen, wie zu dem in der palästinensi- 
schen Gemara überlieferten Satz der Rabbinen: „Wer betet und nicht 
Gehör findet, muß fasten“®), Durch das Fasten übt man einen 
Druck auf Gott aus, dem er sich schließlich nicht entziehen kann. 
Er wird sozusagen moralisch gezwungen, nachzugeben. Wirklich 
moralisch’ Oder ist nicht diese Gebetsaskese — die trotz ver- 
einzelten Widerspruchs ®) als opus operatum an sich als wertvoll 


ἢ Esth. 4, 16. 

3) jer. Taan. IV, 3 fol. 19a, W. S. 153. 

®) Cf. Bertholet, Theologie, 5. 425. 

4) Test. Naphth. cap. 8: Es gibt eine Zeit des Zusammenseins mit, dem Weibe 
und eine Zeit des Sichenthaltens für sein Gebet. 

δ) jer. berach. IV, 3 fol. 30a. Wünsche 5. 18. 

6) Z.B. R. Chaggi: „Nicht das Fasten, sondern die Buße ist von Wirkung. Ἂν 
jer. Taanith Π|,1. Wünsche, 5. 139. 
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gilt — vielmehr schon im Begriff, den Charakter eincs zauberhaften 
Zwanges anzunchmen, der Gott nötigt, seine sittlichen Bedenken 
beiseite zu stellen? Man erinnere sich des vorhin mitgeteilten Bei- 
spiels des R. Chanina. Onias der Kreiszieher ist nichts anderes als 
ein Gebetszauberer. — Überschauen wir die Menge der Beispiele 
und die Mannigfaltigkeit der Quellen, aus denen sie geschöpft sind, 
so ergibt sich, daß im Spätjudentum, vom zweiten Jahrhundert 
v. Chr. bis in die Periode des beginnenden Talmudismus hinein, 
eine starke Neigung zu solcher Gebetsaskese vorhanden gewesen ist). 
Von der 'l’atsache dieser eifrig gepflegten Gebetsaskese aus nun 
wird es leicht verständlich, wie cin gewisscs Maß der Askese über- 
haupt zum Merkmal eines frommen, gottwohlgefälligen Lebens 
werden konnte. War man überzeugt, in Einzelfällen sich der gött- 
lichen Zuneigung durch solchen Verzicht vergewissern zu können, 
so lage dem Frommen, dem scin Verhältnis zu Gott ein erstes 
und sein erstes Anliegen war, der Gedanke nahe, dadurch, daß 
er dauernd oder ınil einer gewissen Regelmäßigkeit sich diesen 
oder jenen Genuß versagte, das Wohlgefallen (rottes auf sich 
ziehen zu können. Der Gedanke, der im Einzelfalle die Voraus- 
setzung des Gebetsfastens war, wird dann von dem Einzelzweck 
gelöst, verallgemeinert und auf das Gesamtziel des Lebens 
bezogen. Deutlich ist auch diese Gestalt der Askese im Judentum 
vorhanden. Und zwar erst im Judentum. Bis zur Zeit Esras und} 
darüber hinaus bemerkt man von dieser Wertung der Askese nichts:' 
{Die ersten Spuren findet man im Buche Judith. Zu den charakte- 
ristischen Zügen dieser weiblichen Idealgestalt der frommen Phantasie 
der Makkabäerzeit gehört es, daß sie „alle Tage ihrer Witwenschaft 
fastete, außer an den Vorsabbaten und den Sabbaten und an den 
Vorneumonden und Neumonden und an den Festen und an den 
Freudentagen des Hauses Israel“?). Gemeint ist damit wohl, daß 
sie auf Fleischgenuß verzichtete, da sie auf ihrem Wege. zu Holo- 
phernes Wein, Öl; Gerstenbrot und F eigenkuchen, aber kein Fleisch 
mitnahm. Besonders wichtig ist ferner dem Verfasser, daß sie nicht 
nur nach dem Tode ihres Gatten 3!/, Jahre als Witwe in ihrem 
Hause blieb und die Kleider ihrer Witwenschaft trug, bis sie sich 
schmückte, um Holophernes zu betören (cap. 8, 4), sondern daß auch 
in der späteren Zeit ihres Lebens zwar „viele sie begehrten, aber 


1) Eine Geschichte des Gebets in der jüdischen Frömmigkeit wäre wohl eine 
interessante Aufgahr, Mas Material ist ziemlich reichhaltig. 
2) Jud. 8, 6. 
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kein Mann sie erkannte alle Tage ihres Lebens, seitdem. Manasse, 
ihr Mann, gestorben und zu seinem Volke versammelt war“?). Es 
“wäre nicht verwerflich gewesen, wenn sie gegessen und geheiratet 
hätte, aber es war doch besonders löblich und verlieh ihr eine Art 
Heiligenschein, daß sie fastete und Witwe blieb. — Weiter empfiehlt 
das Testament Josephs das Fasten als etwas Gott Wohlgefälliges. 
„Gott liebt mehr den, der in der finstern Grube fastet in Keusch- 
heit, als den, der in Kammern: schwelgt mit Ausschweifung“ (cap. 9). 
Wer besonders fromm ist, verwendet, was er durch Fasten er- 
spart, zu Almosen. : Joseph, dem die Ägypterin nachstellte, ging in 
die Kammer und betete zum Herrn „und ich fastete in jenen sieben 
Jahren und erschien dem Ägypter, als ob ich in Üppigkeit lebte; 
denn diejenigen, die um Gottes willen fasten, bekommen ein an- 
mutiges Gesicht. Wenn er mir aber Wein gab, so trank ich ihn 
nicht, und während dreier Tage (scil. in der Woche) nahm ich meine 
Nahrung und gab sie Armen und Kranken“ ?). Auch im Test. Asser 
gilt das Fasten als eine eo ipso fromme Leistung. Wo Asser von 
zwiespältigen Menschen spricht, die teils dem Guten, teils dem 
Schlechten dienen, aber als Ganze verwerflich sind, erwähnt er auch 
den, der Ehebruch und Hurerei treibt und sich der Speisen enthält, 
„und während des Fastens tut er Böses... aber trotz der über- 
mäßigen Bosheit befolgt er die Gebote. Auch dieses ist zwiespältig, 
das Ganze aber ist böse“®). Hier steht dem Ehebruch das Fasten 
als bezeichnendes Merkmal der Frömmigkeit gegenüber. An den 
Pharisäer im Evangelium, der sich auf sein zweimaliges Fasten in 
der Woche etwas zugute tut, braucht nur erinnert zu werden (Lc. 18). 
Nach: der Apokalypse des Henoch gibt es im Himmel Bücher, in 
denen die Engel wie das Schicksal der Sünder, so auch das der 
Geister der Demütigen (D73Y) lesen; „derer, die ihren Leib kasteiten 
und (dafür) von Gott belohnt werden; die Gott lieb hatten, weder 
Gold noch Silber noch irgend ein Gut in der Welt liebten, sondern 
ihren Leib der Qual preisgaben, die, seit sie ins Leben traten, nicht 
nach irdischen Speisen verlangten, sondern ihren Leib für vergäng- 
lichen Hauch hielten und danach lebten. Der Herr prüfte sie viel- 
fach, ihre Geister aber wurden rein befunden“*, In den Aboth 


I) CA. Hanna, Lec. 2, 36f, 

25) Test. Jos. cap. 3. 

3) Test. Asser cap. 2. 

3) Henoch 108, 7. — Diese Beurteilung des Leibes ist freilich kein genuin 
jüdischer Zug. | Ä 
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des Rabbi Nathan findet sich der Satz: „Wer die Freuden dieser 
Welt für sich nimmt, dem. entzieht man die Freuden der anderen 
Welt; wer aber jenen sich nicht ergibt, dem werden diese zuteil.“ 
Und nach dem Talmud sollen die jüdischen Weisen Alexander dem - 
Großen auf seine Frage, was der Mensch tun müsse, um zu leben, 
‚geantwortet haben: er soll sich abtöten; und auf die Frage, was 
“der Mensch beginnen solle, um zu sterben: er soll sich dem Leben 
ergeben). Mehrere Stellen aus den Test. der zwölf Patriarchen 
und aus dem Buche Henoch, die gegenüber dem Geschlechtsverkehr 
wenigstens eine erhebliche Zurückhaltung bekunden, sind schon 
früher (im 2. Kapitel) erwähnt. Einmal wenigstens hören wir auch 
von einem Einsiedler, der sich zu asketischem Leben in die Wüste 
zurückgezogen hat. Der junge Josephus, im Zweifel welcher der drei 
jüdischen αἱρέσεις er sich anschließen soll, den Pharisäern, Saddu- 
zäcrn oder Essenern, wendet sich an einen Finsiedler. πυϑόμενός 
τινα Βάννουν ὄνομα κατὰ τὴν ἐρημίαν διατρίβειν, ἐσθῆτι μὲν ἀπὸ 
δένδγων χρώμενον, τροῳῴὴν δὲ στὴν αὐτομάτως φυομένην 
προσφερόμενον, ψυχρῷ δὲ ὅδατι τὴν ἡμέραν καὶ τὴν νύχτα πολλάκις 
λουόμενον πρὸς ἁγνείαν, ζηλωτὴς ἐγενόμην αὐτοῦ" καὶ διατρένψψας τιαρ᾽ 
αὐτῷ ἐνιαυτοὺς τρεῖς καὶ τὴν ἐπιϑυμίαν τελειώσας εἰς τὴν πόλιν 
ὑπέστρειψον 3). — Dieser vegetarische Eremit Bannus, der durch 
Askese und Waschungen nach der Vollkommenheit strebt, ist in- 
dessen eine ganz singuläre Erscheinung; eine Erscheinung, die wohl 
zeigt, bis zu welchem Punkte schon damals im Judentum die asketi- 
schen Ideen zu führen vermochten, die aber in ihrer Bedeutung bei 
der Frage, welche Rolle die Askese in ihren verschiedenen Formen 
in der Frömmigkeit des Spätjudentums gespielt hat, keinesfalls zu 
überschätzen ist. Es handelt sich fast mehr um eine Kuriosität. 
Auch auf die zwei eben angeführten rabbinischen Sätze ist, wie sich 
aus einer Erinnerung an das im 2. Kapitel Ausgeführte ergibt, nicht 
zu viel Gewicht zu legen. Es handelt sich um pointierte Rede- 
wendungen, die davor warnen wollen, sich an die Welt und ihre 
Lust zu verkaufen und im bloßen Genuß sich selbst zu verlieren. 
Dagegen zeigen die übrigen Beispiele allerdings, einmal, daß immer- 
hin in manchen pharisäischen Kreisen das Fasten und: wohl auch 


‚der Verzicht auf eine 'zweite Ehe (Judith), also gewisse asketische 
Enthaltungen, auch ohne jede Beziehung zu Buße und Gebet, als 


"Zeichen besonderer Frömmigkeit betrachtet wurden, freilich durch- 
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ἢ Die beiden letzten Stellen nach Dukes „Rabbinische Blütenlese“ S. 180. 
2: vita.cap. 2. Niese 8 11, 
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aus nur neben anderen und keineswegs als schlechthin erforderlich. 
Sodann tritt in der apokalyptischen Strömung vereinzelt eine erheblich 
stärkere Begünstigung der Askese auf, und namentlich bezüglich des 
. Verkehrs der Geschlechter sind wenigstens in den Testamenten und 
im Henoch Spuren einer auffallenden Zurückhaltung bemerkbar, die, 
wenn auch z. B. der Pharisäer Josephus es als etwas Selbstverständ- 
liches hervorhebt, daß den Juden die geschlechtliche Verbindung 
nur mit der Absicht, Nachkommenschaft zu erzielen, statthaft er- 
scheine?!) — doch dem genuinen Pharisäismus durchaus fremd ist. 
Aber es ist hervorzuheben, daß es sich auch hier keineswegs um 
Züge handelt, die auch nur für die eine oder andere Richtung als 
ständige Charakteristika angesehen werden könnten — wie denn 
z. B. nichts darauf hinweist, daß das zweimalige Fasten in der Woche 
allgemein pharisäische Sitte gewesen sei. Ferner ist hervorzuheben, 
idaß dieser Askese keine dualistischen Motive zugrunde liegen. Nur 
bei Henoch scheint sich derartiges von ferne anzudeuten — aber 
saweit das der Fall ist, ist das Empfinden auch nicht echt jüdisch. 
Jüdischem Empfinden entspräche es viel eher, diese Askese als eine 
Art Opfer zu betrachten — wie die Rabbinen das ja auch selbst 
gelegentlich ausgesprochen haben. Den Ursprung der Enthaltungen 
erklärt dieser Gedanke freilich nicht. Die Entwicklungslinie wird 
vielmehr in der oben angedeuteten Weise von der Traueraskese über 
die Buß- und Gebetsaskese zur „frommen“ Askese führen, während 
die Opfertheorie eine sekundäre rationalisierende Deutung darstellt. 
Mit dem Bisherigen nun sind die Formen der Askese in der 
spätjüdischen Frömmigkeit noch nicht erschöpft. Vielmehr kommt 
noch eine Gruppe von Zügen hinzu, die um ihrer Wichtigkeit willen 
besonders behandelt zu werden verdient). Ich gebe zunächst eine 
Zusammenstellung. | | 
1. Dan. 9, 2f.: „Im ersten Regierungsjahre [des Darius] achtete 
ich, Daniel, in den Schriften auf die Zahl der Jahre, während deren 
nach dem Worte Jahves an den Propheten Jeremia Jerusalem in 
Trümmern liegen sollte, 70 Jahre. Ich richtete nämlich mein An- 
gesicht zu Gott dem Herrn, um unter Fasten und in Sack und Asche 
[das rechte] Gebet und Flehen zu finden.“ Es folgt Daniels Gebet 
um Wendung des Schicksals Israels. v. 21: „Während ich noch 
mein Gebet sprach, nahte sich. zu mir um die Zeit des Abend- 
opfers der Mann Gabriel, den ich zuvor im Gesicht gesehen hatte, als 
2) Ähnlich Tobit 8, 7 

2) Zum Folgenden vgl. besonders Hilgenfeld, Die jüdische Apokalyptik in 

ihrer geschichtlichen Entwicklung, Jena 1857 (5. 36f.; 116, 3; 180f.; 194; 227). 
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ich äußerst erschöpft war!).“ Der Engel will Daniel Einsicht geben 
und ihm ein von Gott ausgegangenes Offenbarungswort mitteilen: 

2. Dan. ıo erzählt von einer Offenbarung, die Daniel im dritten 
Jahre des Perserkönigs Cyrus zuteil wurde. „Ich verbrachte damals 
3 volle Wochen in Trauer; wohlschmeckende Speise (ἄρτου ἐπίιϑυ- 
μιῶ») genoß ich nicht; Fleisch und Wein kamen nicht in meinen 
Mund und nie salbte ich mich, bis volle drei Wochen vorüber waren. 
Am 24. des ersten Monats aber befand ich mich am Ufer des 
großen Stromes ... und als ich meine Augen emporhob und schaute, 
da war [vor mir] ein Mann, gekleidet in leinene Gewänder ..: Ich 
. Daniel allein hatte die Erscheinung, während die Männer, die mich 
begleiteten, nichts von der Erscheinung sahen; aber ein so großer 
Schreck hatte sie befallen, daß sie flohen, um sich zu verbergen; 
ich allein blieb zurück, und als ich diese große Erscheinung sah, 
da verließ mich alle Kraft; mein Antlitz entfärbte sich krankhaft, 
und ich behielt keine Kraft mehr. Ich hörte den Schall seiner Rede, 
und als ich den Schall seiner Rede hörte, fiel ich Letäubt vor mich 
hin, mit dem Angesicht zur Erde.“ Dann rüttelt der Engel Daniel 
auf und es folgt die Offenbarung über den Untergang des Syrer- 
königs und die Rettung Israels. 

3. Hierher gehört ferner, daß Henoch gegenüber seinem ΤῸ 
Methusalah ausdrücklich hervorhebt, daß er die zwei „Gesichte“, die 
er ihm erzählt, schaute „bevor ich ein Weib nahm“ (cap. 83, 2), resp. 
„bevor ich deine Mutter Edna nahm“ (cap. 85, 2). Auch ist kaum 
zufällig, daß nach Hen. 60, ı Noah (wie wohl wegen v: 8 zu lesen 
ist) im Jahre 500 seines Lebens, im 7. Monat, im 14. des Monats 
eine Vision hat — und daß er nach Gen. 5, 32 erst, als er 500 Jahre 
alt war, den Sem, Ham und Japhet erzeugte ?). Ä 

4. Der Engel Uriel erklärt Esra am Ende des ersten Gesichts: 
„Diese Zeichen dir zu sagen, ist mir erlaubt worden; wenn du aber 
nochmals betest und wie heute weinst und sieben Tage lang fastest, 
wirst du aufs neue Dinge erfahren, die größer sind. als diese“ 
(IV. Esr. 5, 15). Darauf hin’ fastet Esra sieben Tage unter vielen 
Klagen und Tränen, wie ihm der Engel Uriel geboten hatte. Als 
aber die sieben Tage um waren, begannen die Gedanken seines 


Ἶ So übersetzt Marti bei Kautzsch die Worte nyıı nyB; jedoch ist die Βε- 
deutung unsicher. | 

2) ΟΕ hierzu Baldensperger, „Selbstbewußtsein‘‘?, 5. ΟἹ Anm. 3, wo über- 
haupt einige Bemerkungen über die apokalyptische Askese sich finden, jedoch ohne 
Sonderung des Verschiedenen. — Die Prophetin Hanna, Lc. 2, 36f., ist eine betagte 
Witwe, die nach ihrer kurzen Ehe nicht wieder geheiratet hat, 
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Herzens ihn ‚mächtig zu bedrängen. Er betet und richtet Fragen 
an Gott. Und abermals erscheint Uriel, ihm Aufschluß zu geben 
(IV. Esr. 5, 20f. 31). Dasselbe wiederholt sich beim Übergang vom 
zweiten zum dritten Gesicht (cap. 6, 29—35). Bis zum vierten 
Gesicht muß Esra nochmal sieben Tage warten. „Faste aber an 
ihnen nicht; sondern gehe auf ein Gefilde voller Kräuter, wo noch 


kein Haus erbaut ist, und genieße dort allein Pflanzen des Feldes; 


koste kein Fleisch, trinke keinen Wein, sondern [iß] allein Pflanzen 
und hete ohne U/nterlaß zu dem Höchsten,. so-will ich zu dir 
kommen und mit dir reden“ —. wonach sich Esra natürlich richtet 


(cap: 9, 238). “ὦ Kap. 12, 50f. und cap. 13 berichten, daß LEsra 


später dieselben Vorbereitungen noch einmal vornimmt und dadurch 
abermals himmlischer Enthüllungen teilhaftig wird. 

5. Ganz analog ist, was wir in der syrischen διό: βϑἰξε  τλε 
lesen. DBaruch geht nach der Eroberung Jerusalems hinein zu 
Jeremia „und wir zerrissen unsere Kleider und weinten und trauerten 
und fasteten sieben Tage .. und nach sieben Tagen kam das Wort 
CGinttes üiher mich ....“ (cap. 10), — Später bedroht Barıch die 
Erde: Sie werde nicht immer blühen und prangen. „Der Zorn 


wird sich gegen dich regen, der jetzt durch die Langmut wie durch 


ἰ 


. einen Zaum zurückgehalten wird. Und als ich das gesagt hatte, 


fastete ich sieben Tage .... Danach stand ich, Baruch, auf dem 
Berge Zion, und siehe eine Stimme kam aus den Höhen und sprach zu 
mir...“ (cap. 12f.). — In cap. 20 liest man, daß Gott Baruch das zu- 
künftige Gericht kund tun will. „Gehe also hin und heilige dich sieben 
Tage lang und iß nicht Brot und trinke nicht Wasser und sage es 
niemand. Und nachher komm ... und ich werde dir offenbaren ...“ 
„Da ging.ich von, dort weg und setzte mich im Tal des Kidron in 
eine Erdhöhle und ich heiligte mich dort und: Brot aß ich nicht, 
[doch] ohne zu hungern, und Wasser trank ich nicht, [doch] ohne 
zu dürsten. Und ich blieb dort sieben Tage.“ Darauf erfolgt die 
Offenbarung (cap. 21, 1). — Später setzt sich Baruch nieder an den 
Ort, wo Gott schon mit ihm geredet hat, fastet sieben Tage, betet 
und erhält neue Offenbarungen (cap. 47, 2. 48). 

6. Auf die Frage des Petrus, auf Grund wovon Kornelius ihn 
nach Cäsarea habe kommen lassen, antwortet der Hauptmann: “πὸ 
τετάρτης ἡμέρας μέχρι Του τῆς ὥρας ἤμην νηστεύων τὴν ἐνάτην τε 
προσευχόμενος Ev τῷ οἴχῳ μου καὶ ἰδοὺ ἀνὴρ ἔστη ἔνώτιιόν μου ἐν 
Zar λαμπρᾷ usw. Act. 10, 30 (so wenigstens nach Cod. D. marg. 
inf. Nestle cf. Tischdf. ed. VIII maj.; in dem „neuen text. rec.“ fehlt 


vnotevwv und also auch das ve nach ἐνάτην; ebenso bei v. Soden). 


nn 
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7. jer. terumoth VII, 4 fol. 32b. Wünsche 5.82. Wegen 
‚der Auslieferung eines Volksgenossen erschien Elia dem Rabbi Josua 
ben Levi, bei dem er sich sonst oft zeigte, nicht mehr. „Er.fastete 
deshalb, und als er das lange genug getan hatte, stellte sich Elia 
wieder bei ihm ein.“ — Nach Analogie ‘dieser Stelle ist auch zu 
‘verstehen, was jer. kilaim IX, 3 fol. 32a. Wünsche 5.71 erzählt 


wird. „R. Simeon b. Levi fastete 100 Tage, um Rabbi. Chija den 


Großen zu sehen, aber vergeblich.“ — Ferner (ib. W. S. 70): „Rabbi 
Jose!) fastete 3 Tage, um R. Chija den Großen zu sehen. Am 
Ende dieses Zeitraums bemerkte er ihn; seine Hände zitterten und 
seine Augen waren gehlendet von dem Glanze, der den zommmen 
Rabbi umgab ?).“ 

Al’ diese Stellen. bekunden die Biene der Sukischen 
Übungen als eines Mittels, Offenbarungen zu erlangen. Die ge- 
heimen Zukunftspläne der göttlichen Weltregierung werden durch 
die Vermittelung der Engel denen erschlossen, die auf kürzere oder 


längere Zeit auf Jie Nalır uncsaufnahme entweder völlig verzichten 
oder sich doch auf vegetarische Kost beschränken. Bisweilen wird 


auch die Keuschheit als Vorbedingung angeschen. So heiligt man 
sich und macht sich würdig für den himmlischen Besuch, macht 
sich würdig, das Wort Gottes zu vernehmen und, geleitet von dem 
‚englischen Cicerone, in die Geheimnisse des Himmels. und des 
Kosmos einzudringen. Daher ist es nicht verwunderlich, daß gerade 
‚die Apokalyptiker diese asketischen Übungen pflegen. Man kann 
‚diese Askese als „apokalyptische Askese“ bezeichnen. Nicht in dem 
E als ob sie nur bei den „Apokalyptikern“ sich fände, sondern 
in dem, daß sie als Vorbereitung für den Empfang von Offenbarungen 
‚aller Art geübt wird. Denn es liegt offenbar auf cincr Linie mit 
den asketischen Übungen eines Daniel, Esra, Baruch, wenn die 


 Rabbinen durch Fasten eine Vision des Elia oder eines berühmten 


abgeschiedenen Rabbi zu bewirken suchen, und wenn dem fastenden 
Cornelius ein Engel Weisungen für sein Verhalten gibt. Asketische 
Übungen gelten überhaupt als geeignetes Mittel, den Connex mit 
der übersinnlichen Welt zum Zwecke von Offenbarungen irgend- 
welcher Art herzustellen. 

Diese Anschauung ist dem Judentum keineswegs eigentümlich. 
‚Vielmehr bietet die allgemeine Religionsgeschichte verwandtes Material 
in Fülle, von Moscs, der um die Gesetzesoffenbarung zu empfangen 


!) Strack, Einleitung In den Talmud#, S, 101: : Schüler des R. Juochauan, der 
279 n. Chr. starb. ' eo: | 
9) Zu dieser Stelle cf. bab. Bab. Mez. 88 fol. 8sb. Wünsche U,2 S.98f. 
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bei Jahve auf dem Berge Sinai 40 Tage und 40 Nächte verweilt, 
ohne Speise und Trank zu sich zu nehmen!) bis zu den Griechen, 
Germanen, Indern, Indianern und Kaffern ?). 

Aber der Nachweis der großen Verbreitung dieser Anschauung 
ist noch keine Erklärung ihres Sinnes und ihres Ursprungs. Wie 
verfiel man auf den Gedanken, sich durch solche Enthaltungen auf 
Offenbarungen vorbereiten zu können? Was dachte sich der Asket 
bei seinen Übungen ? 


Nachdem. oben von der Gebetsaskese die Rede gewesen δὲ 
könnte man, namentlich weil in mehreren der angeführten Berichte 
(vgl. Nr. 1, 4 und 6) ihtensives Gebet mit dem Fasten verbunden 
ist und der Offenbarung vorausgeht, meinen, daß es sich hier nur 
um einen Spezialfall der Gebetsaskese handle. Aber dagegen spricht 


I) Ex. 34, 28; Dt. 9, 9. | ! 

3) Wenigstens einige Beispiele seien hier angeführt. (Verwandte Erscheinungen 
aus der hellenistischen Religionsgeschichte kommen unten in Kap. Io und 11 zur 
Sprache.) Die Peruaner sind überzeugt, Jaß Jas Fasten göttlicher Erscheinungen 
fähiger mache (cf. 1. G. Müller, Amerikanische Urreligion, 1855, 5. 376). Bei den 
Kariben bereitet man sich auf den Stand des Zauberers durch Fasten vor. Durch 
Fasten bringen sich manche amerikanische „Wilde“ in die Verfassung, die für die 
Erscheinung ihres Schutzgeistes erforderlich ist (Müller, a.a. O., S. 214. 285. 376). 
Ebenfalls von gewissen Indianerstämmen erwähnt Ε. ἢ. Tylvr (Die Auffnge der 
Kultur; Deutsche Übersetzung von J. W. Spengel und Fr. Poske. Leipzig 1873, 
S. 412ff.), daß bei ihnen Knaben und Mädchen schon früh langes und strenges Fasten 
auferlegt werde und daß sie in dieser Zeit Träume mit wichtigen Offenbarungen er- 
halten. — Der Indianer, der in seinem späteren Leben. etwas bedarf, fastet, bis er 
einen Traum hat, in dem sein Schutzgeist (Manitu) ihm das Gewünschte gewährt. 
Der Medizinmann erlangt einen großen Teil seiner Befähigung durch Fasten. Ein 
Algonkinhäuptling gab an, daß die alten Indianer 6—7 Tage gefastet hätten, 
bis ihr Geist frei und licht wurde, und daß man sich so auf Träume vorbereitet habe. 
Wir hören weiter von Wahrsagern und Zauberern, die sich ebenfalls auf diese Weise 
‚auf ihr Geschäft rüsteten, indem sie sich so in Ekstase versetzten. Die Zulu sollen 
ein Sprichwort haben, wonach „der stets gefüllte Magen keine geheimen Dinge sehen 
kann.“ (Tylor, ib.; vgl. auch Müller ἃ. ἃ. O., S. 181: von den Antillen.) Der 
indische König Vasavadatha und seine Gattin erblickten nach dreitägigem Fasten 
Siwa im Traume (Tylor ib... Auch der deutsche Volksaberglaube kennt diesen 
Zusammenhang. Wuttke teilt z. B. aus Jos. Grohmann, Abergl. u. Gebräuche 
aus Böhmen u. Mähren I 1864, S. 5 folgenden Zug mit: Geht man am 24. Dezember 
früh zur Beichte, fastet dann den ganzen Tag und begibt sich mitternachts auf einen 
Kreuzweg, so sieht man die wilde Jagd vorüberziehen (Wuttke, Volksaberglaube ® 
8 634, S.409). — Oldenberg, Religion des Veda, 5. 4ııf.: Der Brahmanen- 
schüler muß vor Überlieferung besonders heiliger Teile des Lehrpensums mit ver- 
bundenen Augen, schweigend, drei Tage oder eine Nacht und einen Tag sich der 
Speise enthalten. Auch der Lehrer darf vor Vollziehung der Riten, die mit der 
Durchnahme eines neuen Abschnitts verbunden sind, einen Tag und eine Nacht kein 
Fleisch essen, Vgl. auch 5. 401. | 
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schon, daß diese Verbindung von Gebet und Askese keineswegs die 
Regel ist; ferner, daß Esra schon vorher neue Offenbarungen zu- 
‚gesichert bekommt, so daß das Fasten also nicht den Sinn haben 
kann, in Verbindung mit dem Gebet auf. Gott einen Druck auszu- 
üben. Es handelt sich bei dieser Askese überhaupt nicht um eine 
Einwirkung auf das Offenbarungssubjekt (oder doch nur indirekt), 
sondern lediglich darum, den Menschen zum Empfang der Ent- 
‚hüllungen zu befähigen. 

Aber inwiefern konnten dena derartige Enthaltungen geeignet 
erscheinen, hierzu zu befähigen? Wahrscheinlich verbanden sich hier 
zwei verschiedene Motive. Es ist oben, im zweiten Kapitel, von der 
kultischen Askese die Rede gewesen, der man sich unterziehen 
mußte, um mit dem, was „heilig“ ist, in Berührung treten zu können. 
Vor allem handelte es sich dabei um die geschlechtliche Enthaltung. 
Aber dem Priester im Dienst war auch der Wein verboten. Es war 
ferner davon die Rede, daß wenigstens bei der Traueraskese das 
Fasten wahrscheinlich auf die Furcht zurückzuführen ist, mit den 
Speisen eine „dämonische“ Unreinheit in sich aufzunehmen. Nun 
haudelt es sich auch bei den Offenbarungen um Beruhrung mit gött- 
lichen oder doch übersinnlichen Gewalten. Der Offenbarungs- 
empfänger muß sich heiligen — wozu zweifellos auch die sexuelle 
Abstinenz gehört, wenn diese auch nur in einigen Fällen (oben S. 75, 
Nr. 3) betont oder faktisch (wie oben S. 75f. in Nr. 4 und 5) voraus- 
gesetzt wird. Der Offenbarungsempfänger muß ferner fasten. Sollten 
hier nicht dieselben Grundgedanken wirksam sein, wie bei den beiden 
zuvor genannten Formen der Askese? Bei der Virginität oder Keusch- 
heit des Apokalyptikers sicherlich. Aber auch bei dem Fasten, nur 
daß hier der allgemeinere Gedanke jede Entweihung durch 
profane Speise zu vermeiden ἦ). | | 5 

Neben diesem „primitiven“ Motiv ist aber noch ein anderes. 
wirksam und dieses hat die Bedeutung jenes ersten im Lauf der 
Geschichte mehr und mehr zurückgedrängt. Wo. man aus dem eben 
entwickelten Grunde die Askese, besonders das Fasten, übte,, mußte 
man bald die Beobachtung machen, daß der το Versagung ge- 
. schwächte Organismus zu einer erhöhten Phantasietätigkeit neigt und 
überhaupt eine erhöhte psychische Reizbarkeit aufweist. Die in 
ihrem Inhalt vom Wünschen und Hoffen des Menschen und seiner 
geistigen Konzentration bestimmten „Visionen“ konnten um so mehr 


ἢ Zu diesem Verständnis des Fastens vgl. Oldenberg, Religion des Veda 
8, 41off. und 270, 3. | 
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als Offenbarungen betrachtet werden, je mehr alle abnormen Er- 
scheinungen, zumal. die psychischen, einem naiveren oder phan- 
tastischeren Denken .als durch unkontrollierbare, übersinnliche Geistes- 
mächte verursacht galten. War einmal der Zusammenhang zwischen 
der Schwächung des Organismus und der gesteigerten Sensibilität 
für „Offenbarungen“ erkannt, so konnte leicht, was ursprünglich nur 
Nebenwirkung‘ des Fastens war, sich zum selbständigen Zweck er- 
heben, und hat es getan. Andererseits hat Tylor!) gewiß nicht 
unrecht, wenn er meint, daß „Brot und Fleisch dem Asketen den 
Besuch manches Engels geraubt und dic Öffnung der Refektoriunistür 
manchmal. die Tore des Himmels verschlossen haben möge“. — 
Jedoch ist das hier entwickelte Motiv von dem ersten nicht zu 
‚trennen, dessen Nachwirkungen, namentlich was die geschlechtliche 
Enthaltsamkeit des Apokalyptikers betrifft, fortdauern. 

. ‘Schließlich mögen hier noch einige Züge erwähnt werden, 
‚deren Zugehörigkeit zum Gebiet der Askese freilich zweifelhaft 
sein kann, die sich. aber immerhin damit berühren. Zunächst hört 
man von einigen Fällen, wo Juden sich weigern, bestimmte Kost, 
namentlich Fleisch und Wein, zu genießen. So lehnt Daniel es ab, 
vom Tische Nebukadnezars zu essen und den Wein von des Königs 
Tafel zu trinken. Er will statt dessen vegetarisch leben und seinen 
‚Durst mit Wasser löschen ?). Ferner zog sich Judas Makkabäus in 
-der Zeit der Syrernot mit einer Anzahl Genossen in die Wüste 
zurück, „führte dort ein Leben nach Art der wilden Tiere im Gebirge 
und nährte sich beständig von Kräutern, um sich nicht gleich anderen 
-beflecken zu müssen“). Die letzten Worte lassen bereits den Grund 
deutlich erkennen. Es ist die Furcht vor heidnischer Befleckung. 
„Der strenge Jude genießt kein Fleisch und trinkt keinen Wein, wenn 
er dadurch indirekt in Berührung mit dem heidnischen Kultus käme. 
Dies geschieht aber, wenn von dem Fleisch oder Wein irgend etwas 
zu heidnischen Opfern verwandt worden ist. In bab. aboda zara 2,4 
heißt es: „Alles Fleisch, von dem ein Teil als Götzenopfer dargebracht 
„wurde, ist gänzlich verboten“; heidnischer Wein heißt schlechthin 
„Opferwein“, weil stets. zu vermuten ist, daß etwas davon „gespendet“ 
. worden ist, und ist als solcher durchaus verboten ἢ). — Hielt sich 


1) ἃ. ἃ. Ο. 5. 417. 
Ὅ Dan. 1, ὃ, 12. 
9%) 2 Makk. 5, 27. | 
ἢ Belegstellen bei Riggenbach, Die Starken und die Schwachen in der 
. römischen Gemeinde, St. u. Kr. 1893, S. 670ff.; von dort übernehme ich auch das 
Zitat aus babl. aboda zara. 
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der Jude in keidnischer Umgebung streng an. diese Grundsätze, so 
gewann seine Lebensweise allerdings einen sehr asketischen Anstrich. 
Indessen ist doch zu sagen, daß er Fleisch und Wein nicht als solche 
mied. Er mied nicht Fleisch und Wein, sondern er mied: den Götzen- 
dienst, Fleisch und Wein aber nur vermöge der zufälligen Verbindung 
mit demselben, und nicht mehr oder weniger als irgend etwas anderes, 
was mit ihm in Beziehung stand. Es gilt hier der Satz: In casu con- 
fessionis nihil adiaphoron. Deshalb kann man hier von Askese im eigent- 
‚lichen Sinne nicht wohlreden.— Ähnlich steht. es mit der zweiten. Gruppe 
von Fällen, die hier noch zu berühren ist. Aus ihnen könnte man eben- 
falls eine gewisse asketische Neigung herauslesen wollen. In deu Pirke 
Aboth c. 6,4: Ewald 5. 196 heißt es: Dies ist der Weg zur Tora: Iß 
Brot mit Salz und trinke das Wasser abgemessen; schlafe auf der Erde 
und führe ein kümmerliches Leben. Aber bemühe dich um die Toral— 
Von Simon b. Azai, einem jüngeren Zeitgenossen Akibas, wird der Aus- 
spruch überliefert: Wessen Körper durch seine Gelehrsamkeit leidet, 
für den ist es ein gutes Zeichen, aber ein schlimmes Zeichen, wenn 
die Gelehrsamkeit durch den Körper leidet!). Von-Lleazar-U, einem 
palästinensischen Amoräer. des 3. Jahrhunderts, wird berichtet, daß 
er bei R. Chija lernte. „Ihis was for him a period of hard study, 
which gave rise to the homiletik remark that. the Biblical saying 
Prov. V, τὸ «Be thou ravished. always with her love» was well 
illustrated by El. Ὁ. P°dath. at Sepphoris, who was so absorbed in his 
studies as to be unconscious of all worldiy needs“ (Er. 54®)?). 
Solche Beispiele -von Rabbinen, die über dem Gesetzesstudium alle 
äußeren Angelegenheiten versäumen und ihr Lebtag in’ Armut das. 
Dasein fristen, finden sich nicht selten®). Aber das ist so wenig als 
Askese zu bezeichnen, wie wenn ein. Gelehrter alle anderen Bedürf- 
nisse vernachlässigt, um seine wissenschaftlichen Plänc durchzuführen, 
oder wie wenn man um irgend eines anderen Einzelzweckes willen auf 
dieses: und jenes verzichtet. Also werden wir hier nicht von Askese 
reden. Askese gab es im Spätjudentum — von den Resten primi- 
tiver Askese abgesehen — in dem fünffachen Sinne, wie es oben an 
Beispielen: nachgewiesen ist: Traueraskese, Bußaskese, Gebetsaskese, 
ifromme Askese, apokalyptische .oder Inspirationsaskese. Diese fünf 
Arten, in der Praxis natürlich vielfach: sich verbindend, mußten hier 
“nach ihren verschiedenen Motiven gesondert werden, weil nur so der: 


1 W. Bacheı, Tann. I, 5. 415. 

.3) Jew. Euc. vol. V, London 1903, 5. 95. . | 

38) Vgl. Weber, System der altsynagogalen Theologie, S. 29f.; 2210; 38 fi; 318. 
Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 6 
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religiöse Charakter der Askese, soweit solche sich im  Spätjudentum 
findet, bestimmt werden konnte. 

Hat nun auch die Untersuchung immerhin eine ganze Menge 
Material ergeben, so muß hier um so mehr noch einmal betont 
werden, daß der Gesamtcharakter der jüdischen Frömmigkeit dadurch 
doch nicht wesentlich verändert wird und Übertreibungen zurück- 
zuweisen sind. Wenn es etwa in Weinels Neutestamentlicher 
Theologie heißt: „Einsiedler und andere Asketen verraten die Reife 
des Volks für die Erlösung durch Reinheit und Ekstase, durch Er- 
kenntnis und Mystik“ — so erweckt dieses Urteil Vorstellungen, die 
der Wirklichkeit doch nicht entsprechen. Von Einsiedlern kennt 
man lediglich den einzigen Bannus des Josephus, und nach „anderen 
Asketen“ sieht man sich vergeblich um — man müßte denn an die 
Essener denken, die aber außerhalb der religiösen Gemeinschaft stehen, 
und an den Täufer. Abgeschen von diesen beiden ist von Asketen 
nichts bekannt, nur von Askese. Bei keinem sonst aber erlangte 
sie die Bedeutung, daß man ihn als einen Asketen bezeichnen 
könnte. Nirgends erscheint die Askese als das entscheidende und 
das Leben bestimmende Mittel zur Erreichung des zentralen religiösen 
Zieles. Es sind stets nur Einzelzwecke, die durch gelegentliche An- 
wendung dieser Mittel verfolgt werden: Erwirkung der Vergebung, 
Verstärkung des Gebets; Erlangung einer Offenbarung — oder die 
Askese erscheint als ein frommes Werk neben vielen anderen, 
namentlich Almosengeben, Torastudium, Gebetspraxis — als eine 
fromme Leistung, die aber ebensogut entbehrt werden kann und 
jedenfalls durchaus nicht die wichtigste ist; diese „fromme“ Askese 
betrifft überdies fast nur die Einschränkung der Nahrung, sie be- 
rührt nicht das sexuelle Gebiet!) — woraus sich ergibt, daß sie 
durchaus nicht in irgendwelchen generellen Prinzipien wurzelt. 

Also es gibt in der Gemeinde allerlei Asketisches, aber: 
so gut wie keine Asketen, und die religiöse Gesamtstimmung ὦ 
ist weit davon entfernt, asketisch zu sein. Es ist auch kaum zu 
erkennen, wie aus den nachgewiesenen Formen der Askese bei dem 
positivistischen Grundcharakter der jüdischen Religiosität eine solche 


. Stimmung sich hätte entwickeln können. Einen Ansatzpunkt zur 


weiteren Entwicklung bildet lediglich die Inspirationsaskese. Diese 
aber konnte entscheidenden Einfluß nur gewinnen, wo, wie bei 
Philo, mit dem positivistischen Frömmigkeitsideal ein mystisch- 
ekstatisches konkurriert und es mehr oder weniger verdrängt. 


ἢ Bis auf den Preis der Witwenschaft der Judith, also die Antipathie gegen 
die zweite Ehe; vgl. auch Luc. 2, 36f. (Hanna). 


5. Kapitel. 
Die Askese bei den Essenern. 


Vorbemerkungüberden Wert der Quellen ($.33—87).. 
Abgesehen von einigen zerstreuten Notizen bei Josephus kummmen 
Icdiglich je zwei Stellen aus Josephus und Philo in Betracht!). Die 
Hauptstelle ist Jos., bell. I, 8, 2—ı3. Hinzu kommt die später ge- 
schriebene Stelle ant. XVII, ı, 5. Philo handelt von den Essenern 
in der Schrift Quod omnis probus liber, $ 12 (M. 457—459) und 
in dem späteren Fragment aus der “πολογέα ὑπὲρ Ἰουδαίων, das 
in Eusebs Praeparatio Evangelica, lib. VII, cap. 8 erhalten und von 
Mangey S.632—634 abgedruckt, danach auch in die Schwickertsche 
Ausgabe übergegangen ist. — Daß diese Berichte denen, denen die 
Tradition sie zuschreibt, wirklich gehören, darf heute wohl als an- 
erkannt gelten (cf. zuletzt Dan. Plooj, De brounen voor onze 
kennis van de Essenen, Leiden 1902. Dazu Schürer in Theol. 
Lit.-Ztg 1904, Nr. 8, Sp. 223f). Was den Wert der Berichte be- 
trifft, so unterliegt schon Josephus mit Recht dem Verdacht des 
Flellenisierens. Der in Rom Schreibende bemüht sich, dem abend- 
ländischen Publikum durch Anwendung griechischer Begriffe und 
Schemata das fremdartige Volkstum zugleich begreiflich und inter- 
essant zu machen. Es sei nur daran crinnert, daß bei Josephus 
Pharisäer, Sadduzäer und Essener stets als drei verschiedene philo- 


1) Plinius hat keine Detailkenntnis. Aus der dürftigen, durch eigenes Raisonne- 
‘ment nur noch entwerteten Stelle erfahren wir neu nur, daß sich eine essenische 
Hauptniederlassung zu Engeddi am Westrand des Toten Meeres befand (hist. nat. V 
& 73, abgedruckt in der Sammlung von Reinach 5. 2721). Porphyrius, de abst. 
IV, 11—ı4 schreibt Jos. bell. aus, indem er den asketischen Zug seinen eignen 
Interessen zuliebe verschärft (cf. Bernays, Theophrasts Schrift über Frömmigkeit, . 
8. 23—28). | E 
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sophische Richtungen vorgeführt werden, deren bezeichnendes Unter- 

scheidungsmerkmal die verschiedene Stellung zu der Frage nach 
dem Verhältnis von Abhängigkeit und Freiheit sein soll. Auch bei 
der Schilderung der Essener, speziell ihrer Seelenlehre, drängt sich. 
dieser Verdacht auf!). Indessen ist das hellenisierende Schema bei 
Josephus doch überall nur ein sehr lose und dazu noch recht un- 
geschickt übergeworfener Mantel, unter dem man die Linien der 
wirklichen Figur stets unschwer erkennt. Ganz anders Philo.. Wie 
er Gesetz und Geschichte Israels überall spiritualisiert, platonisiert: 
oder vielmehr „philonisiert“ hat, und zwar so, daß die historischen 
Gestalten und Vorgänge durch den dichten Schleier der philonischen 
Psychologie und Ethik nur noch ἐν aiviyuarı hindurchschauen — 
so auch bei seiner Darstellung der Essener. Auf Grund allein der 
philonischen Schilderung würde man ein völlig anderes Bild be- 
kommen als die anschauliche Darstellung des Josephus uns bietet. 
Zwar, da Philo selbst in Palästina war und gewiß auch allerlei 
Nachrichten über die Essener eingezogen hat, wird man die ver-- 
gleichsweise sehr wenigen konkreten Einzelangaben, auch wo Jo- 
sephus sie nicht bestätigt, nicht schon. deshalb verwerfen, wofern sie 
nur ihm nicht widersprechen. Aber die ganze Aufmachung ist durch-- 
aus unhistorisch. Aus den Essenern hat Philo einen Tugendbund. 
nach seinem Bilde gemacht. Dieses erreichte er einmal dadurch, daß. 
er all das, was dem alexandrinischen Spiritualisten als irrelevant: 
oder störend erscheinen mußte, unterdrückte. Wir hören nichts von 
Anrufungen der aufgehenden Sonne, von _ Waschungen, linnenen 
Kleidern, Verwerfung des Öles, geheimnisvollen Mahlzeiten mit: 
schauerlicher. Stille, priesterlichen Ordensköchen, Ordensdisziplin, 
Ausschluß vom Tempel, Reinigkeitsmaßregeln. bei Verrichtung der: 
Notdurft, Noviziat, furchtbaren Eintrittseiden, Geheimschriften, ge- 
heimer Medizin, geheimer Tradition über. Engelnamen, prophetischer. 
Begabung. ‚Wie ‚wenig er wirklich orientiert ist und wie sehr er 
nach seinem Ideal zeichnet, mag man daraus ersehen, daß er zwar, 
in dem Fragment. aus der Apologie schreibt: Οἰχοῦσι ον πολλὰς μὲν. 
πόλεις τῆς Ἰουδαΐας, πολλὰς δὲ κώμας, καὶ μεγάλους χαὶ πολυανϑρώ- 
πους ὁμίλους usw,, dagegen in ©. ο. Ὁ. L: Οὗτοι τὸ μὲν πρῶτον". 
χὠμηδὸν οἰχοῦσι, τὰς πόλεις ἐ ἐκτρεπόμενοι, διὰ τὰς τῶν πολιτευομέγωγ. 
χειροήϑεις ἀνομίας, εἰδότες Ex τῶν συνόντων ὡς ἀπ΄. ἀέρος φϑορο- 
ποιοῦ γόσον SR WOHEND a ψυχαῖς ἀνίατον un. ΡμΠο. 


ἢ CA. 2. Β. Ἵ: Bern ays, Theophrasts Schrift über Frömmigkeit (Berlin 1866), 
S. 25f. | | 
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selbst nämlich liebte allerdings die Einsamkeit, fern von der Welt. 
πα Auf der anderen Seite stattet er die Essener aus mit dem, was 
ihm selbst‘ als Tugendideal vorschwebt. Sie sind χανόσι τριττοῖς 
'χρώμενοι τῷ τὸ φιλοϑέῳ καὶ φιλαρέτῳ καὶ φιλανϑρώπῳ (Μ. 458 m.). Dann 
ergeht sich Philo in breiter Entfaltung des Inhalts dieses dreifachen 
‚Kanons und hier erscheinen vor allem all die negativen Tugend- 
begriffe, die seine Ethik charakterisieren: 'Zu dem ersten rechnet er 
τὴν παρ᾽ ὅλον τὸν βίον συνεχῆ καὶ ἐπάλληλον ἁγνείαν, die Vermeidung 
des Eides und der Lüge (das ist noch ein konkreter Zug aus der 
Wirklichkeit), die Überzeugung, dat τὸ ϑεῖον nur Gutes, nichts 
"Böses wirke (im direkten Widerspruch mit Josephus); zum zweiten 
gehören unter anderem τὸ ἀφιλοχρήματον, τὸ ἀφιλόδοξον, τὸ ἀφιλ- 
ἤδονον, τὸ ἐγχρατὲς, τὸ καρτερικόν; sodann ὀλιγόδεια, ἀφέλεια, εὐχολία, 
τὸ ἄτυφον usw. An dritter Stelle erscheinen dann ἰσότης, εὔνοια, κοί- 
ψωνία. Die Essener erstreben und besitzen ἀρετή und οὐλανδωπίῳ 
“Philo feiert sic als die Inhaber der wahren Freiheit, über die die 
πάϑη nicht herrschen, Er läßt sie den ϑεσμὸς φύσεως vertreten 
und daher καταγενώσχειν τῶν δεσττοτῶν, als welche die Naturordnung 
der Gleichheit und Brüderlichkeit aller zunichte machen (M. 5..457) ἢ. 
16. vertreten also einen Gemeinplatz der stoisch- -kynischen Diatribe. 
-Er läßt sie allegorische Exegese treiben und ihre Gedanken aus 
dem Studium des A.T. gewinnen — wie er selbst sie daraus zu 
gewinnen glaubt (τὰ γὰρ πλεῖστα διὰ συμβόλων ἀρχαιοτάτῳ ζηλώσει 
παρ᾽ αὐτοῖς φιλοσοφεῖται — mit welchem - Satze die sabbatliche 
Schriftverlesung und Schrifterklärung der Essener erläutert wird 
ἽΜ. S.458, dazu cf. Treplin, Stud. u. Krit. 1900 „Die Essenerquellen“ 
'S, 8413. Und er schreibt ihnen beim Studium der πάτριοι γόμοι 
die χατοχωχὴ ἔνϑεος zu, ohne die die menschliche Seele jene nicht 
fassen kann, und die jedenfalls im eigentlich religiösen Leben Philos 
den Mittelpunkt bildete — während Josephus nichts von solcher 
„Besessenheit“ der Essener beim Torastudium berichtet. Vielleicht 
verdankt sogar auch die Nachricht des Philo, daß die Essener alle 
möglichen Handwerksarten betrieben hätten, mit alleiniger Ausnahme 
derer, die sich irgendwie mit der Herstellung von Kriegsgerät be- 
faßten, lediglich der dichtenden Phantasie des alexandrinischen Kos- 
mopoliten und Philanthröpen ihre Entstehung. Denn Josephus weiß 
davon nichts, läßt vielmehr einen Essener am Aufstand gegen die 


1) Im Widerspr. mit Josephus, der ausdrücklich das Gegenteil behauptet: 8140 
— und dieser Behauptung entsprecheh auch einzelne Züge in dem Verhältnis zu 
Herodes I und Archelaos. == 
Ξ) δ Zeller HI, 2%, 5. 326 ff. (1903). 


86 | I. Die Askese in der Frömmigkeit des Judentums. 


Römer in führender Stellung sich beteiligen und die Ordensgenossen 
auf ihren Wanderungen sich gegen die-Räuber mit Waffen schützen. 
Immerhin wäre es gewiß begreiflich genug, wenn der entflammte 
Patriotismus die sonst streng gewahrten Prinzipien durchbrochen 
hätte. Wie es aber mit diesem letzten Zuge auch stehen mag, so 
ist jedenfalls die ganze philonische Frisur des Essenismus als völlig 
unhistorisch zu verwerfen. Philo zeichnet sein Ideal, aber nicht ein 
Bild der Essener. Abgesehen von dieser Frisur aber bleibt nicht 
viel übrig, da auch — wie oben bemerkt — in den. Einzelzügen 
Thilo sich mit Josephus in Widerspruch setzt und, weil diese seinen 
Idealen dienen, auch hier dem schwersten Verdacht der IInzuver- 
lässigkeit ausgesetzt ist. Die Zeichnung Philos darf bei den Essenern. 
nur da benutzt werden,. wo ihre Züge sich mit Josephus decken 
oder ihn ungezwungen ergänzen. Wir sind auf Josephus angewiesen. 
Nun ist ja allerdings von Schürer die Vermutung ausgesprochen 
worden, daß Josephus wenigstens in seinem späteren Berichte, Arch. 
XVII, 1, 5, von Philos Schrift „Quod omnis probus liber“ abhängig 
561}. Schürer begründet diese Vermutung damit, daß in der 
ausführlichen Schilderung des Josephus in bell. I, 8 einige Züge 
fehlen, die Philo bietet und Jos. ant. XVII nachholt, nämlich ı. die 
Zahl 4000, 2. die Verwerfung der Tieropfer, 3. Ackerbau als vor- 
wiegende Beschäftigung und 4. Verwerfung der Sklaverei. — In- 
dessen ist doch fraglich, ob diese Bereicherung des Bildes von Philo 
aus zu erklären ist, da 1. keine genauere sprachliche Berührung 
vorliegt und 2. Philo auch noch eine Anzahl anderer Züge über 
bell. hinaus enthält, die die Antiquitäten doch nicht bieten (Ver- 
werfung der „kriegerischen“ Handwerksarten; der dreifache Kanon; 
Ehrerbietung gegenüber den Alten usw.) und 3. der Ausschluß 
vom Tempel, den Jos. ebenfalls erst Ant. berichtet, von Philo nicht 
erwähnt wird. Hätte aber Josephus Philo doch benutzt, so hätte 
er ihn mit Kritik benutzt (was freilich bei dem sonstigen schrift- 
stellerischen Charakter des Josephus sehr ungewöhnlich wäre). und 
seine Glaubwürdigkeit würde unter der Abhängigkeit nicht leiden. 
Den Maßstab der Kritik aber könnte nur entweder eine andere 
Quelle oder aber die eigne Erfahrung bilden.  Josephus hatte lange 
genug in Palästina gelebt, hatte übrigens nach eigener Angabe?) (es 


ἢ Schürer, Gesch. ἃ, jüd, Volkes II*, S. 656 Anm. 1. lÜÜher die Frage der 
Benutzung Philos durch Josephus überhaupt cf. Wendland, Die Therapeuten, Jahrbb. 
f. klass. Philologie, 22. Supplementband, 1896, 3.713 und die dort angegebene 
Literatur. | 

2) vita c. 2 (N ese 8 10f.) 
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besteht kein Grund, diese anzuzweifeln, durch die auffallend intime 
Kenntnis, die bell. verrät, wird sie nur bestätigt) längere Zeit dem 
Orden angehört, so daß ihm die erforderliche Sachkenntnis ohne 
weiteres zuzutrauen it. Daß jene vier Punkte in der älteren 
Schilderung nicht erwähnt sind, wird rein zufällige Gründe haben ἢ). 


Die Essener sind ein Verein von Asketen. Auf ihre Fahne 
haben sie geschrieben „Eyxodreia“?). Daher verwerfen sie zunächst 
die Ehe: γάμου παρ᾽ αὐτοῖς ὑπεροψία ὃ. Ein offenbar nicht sehr 
bedeutender Zweig allerdings verwarf die Ehe nicht völlig, aber nur, 
weil bei konsequenter Durchführung jenes Ideals das Menschen- 
geschlecht bald aussterben würde. Die Ehe war ihnen nur eine 
Konzession an die Notwendigkeit der Erhaltung des Menschen- 
geschlechts und wurde daher sorgfältig auf diesen Zweck beschränkt. 
Man heiratete nur solche, von denen man glaubte, Nachkommenschaft 
erwarten zu können. ταῖς δ᾽ ἐγκύμοσιν οὐχ ὁμιλοῦσιν, ἐνδεικνύμενοι τὸ 
μὴ δι’ ἡδονὴν ἀλλὰ τέχνων χρείαν γαμεῖν (0611. 8 160 ἢ). 

Die Nahrung ist auf ein Mindestmaß reduziert. Denn sie 
erheben sich zwar vor Sonnenaufgang und arbeiten fleißig bis zur 
5. Stunde — abere die erste Nahrung nehmen sie erst mittags zu 
sich, sich auch da noch sorgfältig vor jedem Übermaß hütend. Bei 
ihren gemeinsamen Mahlzeiten herrscht auftallende Ruhe und Ord- 
nung, so daß sie den draußen Stehenden ὧς μυστήριόν τι φριχτόν 
erscheinen. Die Ursache davon aber ist ἧ duvexng νῆψις καὶ τὸ 
μετρεῖσϑαι παρ᾽ αὐτοῖς τροφὴν καὶ ποτὸν (nur) μέχρε κόρου (bell. 
132). Außerdem gibt es nur noch eine Abendmahlzeit, wiederum 
nach angestrengter Arbeit (ib. 131. Nach Philo, und zwar nach 
seinem späteren Bericht, hätten sie sogar tagaus tagein die gleiche 
knappe Nahrung genossen. Des Josephus Angaben teils bestätigend 
teils ergänzend, schreibt er: χατὰ ἑκάστην ἡμέραν εἰσὶ τοῖς αὐτοῖς 
ἀσμενίζοντες (sind damit zufrieden), ὀλιγοδείας ἐρασταὶ πολυτέλειαν 

. ἐκτρεπόμενοι (Μ. S. 633. Επ5., Fragm.). Daß sie Fleisch und 
Wein vermieden hätten, wird nicht überliefert, ist indessen vielleicht 
doch anzunehmen. Was das Fleisch betrifft, so wissen wir aus 
Josephus, daß sie ϑυσίας οὐκ ἐπιτελοῦσιν ἢ) (Ant. 18, 19) — was 

1 Die Abstufung des Wertes der Quellen bei Plooj (Jos. ; Eus., praep. ev; 
_ Philo, Ὁ. o. p. 1.) ist berechtigt. Eus. praep. ist etwas weniger karrikiert, ist aber 
auch unbrauchbar. 

3) Jos. bell. II, ὃ 120. 

5) bell. 121; arch, 8.21 : οὔτε γαμετὰς εἰσάγονται, Philo, Eus.: γάμον παρῃτήσαντο. 

*) Das von Niese gestrichene οὐκ wird von Schürer zweifellos mit Recht 
wiederhergestellt. | 
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Philo: bestätigt: οὐ ζῶα χκαταϑύοντες (Q. ο. p. 1). Die Vermutung 
liegt nahe, daß sie das Töten und den Genuß von Tieren überhaupt 
verwarfen. Zeller hält-für sicher, daß die Ablehnung der tierischen 
Opfer nur hieraus zu erklären sei. Er verweist darauf, daß die 
'„christlichen Essener“, die Ebioniten, sich wie des Weines, so des 
᾿ Fleisches enthielten, auf zwei andere „gleichfalls von den Essenern 
abgezweigte“ Sekten, von ‘denen Epiphanius dasselbe berichtet, 
‚ferner auf eine Notiz bei Porphyrius, die von den Essenern die 
Fleischenthaltung direkt behauptet), Andere freilich, wie Lucius‘) 
und ihm stimmt z. B. Schürer (Il* S. 664) zu, wollen von der 
Fleischenthaltung ‚der Essener nichts wissen. rein besteht auf 
seinem Schein: Josephus und Philo sagten davon nichts; Porphyrius, 
übrigens völlig von Josephus abhängig, könne nichts beweisen; denn 
‚dieser einzige Zug, den er über Josephus hinaus berichte, passe viel 
zu gut in sein System, als daß man nicht stutzen sollte?), und der 
az zwischen Ebioniten usw. und Essenern sei eben pro- 
blematisch. . .- Das ist nun alles richtig. Wenn aber Lucius weiter 
aus einzeinen Wendungen des Josephus und Philo positive Indizien 
für den Fleischgenuß der Essener gewinnen will, so ist er darin 
nicht glücklich... Weder daß die Essener Vieh® hielten, noch daß 
Philo berichtet, die Verbände hätten den Einzelnen τροφὰς ἀφϑόνους 
dargereicht (b. Eus) — nach Lucius „fürwahr! ein ungeschickter 
Ausdruck um ‚das bischen Brot und Gemüse zu bezeichnen“ — be- 
weist das Geringste. Dieser letztere Ausdruck erläutert lediglich den 
neidlosen Kommunismus der für Eine Kasse Arbeitenden und aus 
Einer Küche Lebenden.. Dafür, daß man kein Fleisch aß, spricht 
die Bemerkung bell. II, 8 143 über.das Schicksal der Ausgestoßenen: 
ὃ ἐχκριϑεὶς οἰχτίστῳ στολλάκις μόρῳ διαφϑείρεται . ᾿φοῖς γὰρ ὅρκοις 
x. τοῖς ἔϑεσιν ἐνδεδεμένος οὐδὲ τῆς rag τοῖς ἄλλοις τροφῆς δύναται 
μεταλαμβάνειν, ποηφαγῶν δὲ καὶ λιμῷ τὸ σῶμα τηκόμενος δια-. 
φϑείρεται. Der Orden en ihm. keinen Unterhalt: Die bei den 


— 


1) ΠΙ, 2%. 3181. Anm. 7. — Nach Epiphanius verwarfen die Ossäer Once) 
den Fleischgenuß (haer. XVIIL, I). Zeller ΠῚ, 2% 5. 319, T: Sie sind nach Schürer 
II*, S. 675 sicherlich mit den Essenern identisch, 

9 Lucius, Der Essenismus in seinem Verhältnis zum Judentum. Stratiburg 
1881, 5. 55—97. Ä 

9) Diese Bemerkung ist insofern nicht völlig stichhaltig, als Porphyrius auch 
noch die zwei verlorenen Bücher des Josephus πρὸς Ἕλληνας gekannt hat, wo dieser 
noch einmal auf die Essener zu sprechen gekommen ist; vgl. Hilgenfeld, Ketzer- 
geschichte, 5. 88. Es bestände immerhin die Möglichkeit, daß Josephus dor von der 
Fleischenthaltung der Essener gesprochen hat. | 
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anderen (außerhalb des Ordens) übliche Kost darf er auch nicht 
genießen. So nährt er. sich von den rohen Kräutern des Feldes, 
mit denen er-sich aber doch gewiß nur deshalb begnügt, weil die 
ὅρκοι φρικώδεις (8 139) beim Eintritt ihm den Fleischgenuß ver- 
‚wehrten 1). — Was den Wein betrifft, so fehlt in den Quellen ein 
‚Hinweis auf die Enthaltung gänzlich. Einen Beweis für den Wein- 
genuß findet Lucius in der ‚oben mitgeteilten Bemerkung des .Jo- 
sephus über die Ruhe bei den Mahlzeiten, die sich daraus erkläre, 
daß sich niemand übernahm. Also müßten sie Wein getrunken 
haben. „Müßten“? Darf man. des Jösephus. Worte so. belasten? 
Sind sie mehr als ein Ausdruck für die Mäßigkeit überhaupt? -- 
Befremdlich ist immer, daß Josephus den Verzicht auf Fleisch und 
Wein nicht ausdrücklich hervorhebt. Indessen hat er in bell. schon 
eine Anzahl anderer wichtiger Züge vergessen, die er erst Ant. xvu 
nachholt, so daß man auf die Vollständigkeit seiner Schilderung keine 
Häuser bauen kann. Philos Schweigen beweist noch viel weniger, 
weil er überhaupt sehr ungenau unterrichtet ist. Auf der anderen 
Seite sieht man wirklich nicht, weshalb sie die Tieropfer verpönt 
haben sollten, wenn sie selbst Fleisch aßen. Und die Weinenthaltung 
ist deshalb nicht unwahrscheinlich, weil. das essenische Heiligkeits- 
streben sich in manchen Pünkten darstellt als eine Überspannung 
und Ausdehnung der spezifisch kultischen Heiligkeit der Tempel- 
priester auf das ganze Leben aller Ordensglieder ?). Denn zur 
Kultusfähigkeit des Priesters gehörte, natürlich nur vorübergehend, 
die Alkoholabstinenz. ᾿ς Außerdem ist die, Analogie. wenigstens der 
Ebioniten doch nicht so absolut gering anzuschlagen, wenn sie auch 
nicht ohne weiteres in eine Genealogie zu verwandeln ist. Sie zeigt 
immerhin, daß Fleisch- und Alkoholabstinenz als dauernde .Lebens- 
regel auf jüdischem Boden nichts Unerhörtes war. Ist nach alledem 
auch eine sichere Entscheidung nicht möglich, so kann man doch 
wenigstens die Fleisch- und Alkoholabstinenz der Essener nicht für 
unwahrscheinlich erklären. 

| Der asketische Charakter der Vereinigung kommt des weiteren 
darin zum Ausdruck, daß sie den Gebrauch des Salböles ver- 
wirft: κηλῖδα (Befleckung) . . ὑπολαμβάνουσι τοὔλαιον κἂν ἀλειφϑῇ τις 
ἄκων, σμήχεται, τὸ σῶμα (Jos. bell. 8 123). In ihrer Kleidung be- 
schränken sie sich auf das Notwendigste: nach Philo πρόκεινται. 


ἢ Daß sie kein Fleisch aßen, wird auch noch durch Josephus ὃ 8 152 nahegelegt. 
Bannus, dessen Lebensweise stark an die der. Essener erinnert, war ‚Vegetarier. 
3) Schürer, 5. 672 ἢ, 
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χειμῶνι nr“ στρυφναὶ χλαῖναι (feste, kräftige Mäntel), ϑέρει δὲ ἐξωμίδες. 
εὐτελεῖς (schlichte, ärmellose Schulterröcke)?). Diese Sachen aber 
‚wie auch die Sandalen tragen sie, bis sie ihnen in Fetzen vom Leibe 
fallen ἢ. In ihrem ganzen Aufzug verraten sie etwas Gedrücktes 
und Scheues, gleich unter harter Zucht aufwachsenden Kindern 
(καταστολὴ δὲ x. σχῆμα σώματος ὅμοιον τοῖς μετὰ φόβου παιδαγωγου- 
μένοις παισίν. Ὧ6]11. 8 126). τὸ .. αὐχμεῖν ὃν καλῷ τέϑενται λξυχαι- 
μονεῖν te διὰ παντός (δ 123): Neben der weißen Kleidung halten sie 
ein möglichst ungepflegtes Aussehen für eine Ehrensache. | 


Hat auch der Kommunismus des Ürdens einen asketischen 
Sinn? Er verrät eine deutliche Zurückhaltung gegenüber dem Βο- 
sitz. Josephus bezeichnet die Essener als ie Lei πλούτου 
($ 122). Philo bemerkt (Q. o. p. 1. M. 457): οὗτοι... οὐχ ἄργυρον 
καὶ χρυσὸν ϑησαυροφυλακοῦντες, οὐδ᾽ ἀποτομὰς γῆς μεγάλας κτώμενοι 
δι’ ἐπιϑυμίαν προσόδων, ἀλλ ὅσα πρὸς τὰς ἀναγχαίας χρείας 
τοῦ βέου ἐχυτορέζοντες. Μόνοι γὰρ ἐξ ἄυνάνεων σχεδὺν ἀνθρώπων 
ἀχρήματοι καὶ ἀἄχτήμηνες γεγωγότερ, ἐπιτηδεύσει τὸ τιλεῖον ἢ ἐνδείᾳςι 
nn σελουσιώτατοι γομίζονται, τὴν ÖhAıyodelav καὶ εὐκολίαν 

ὕπερ ἐστὲ χρένοντες περιουσίαν. Diese Stelle zeigt, daß nicht nur 
der Einzelne zugunsten des Ordens auf Sondereigentum und Sonder- 
verdienst verzichtet (Jos. bell. 8 122), sondern daß auch der Orden 
als solcher keineswegs auf Vermögensansammlung in irgendeiner 
Form ausgeht, daß es sich vielmehr auch ihm nur um die Deckung 
der unvermeidlichen bescheidenen Bedürfnisse handelt. Die über- 
schüssigen Erträge wurden offenbar zu Wohltätigkeitszwecken ver- 
wandt. Denn der Orden sorgte nicht nur für seine eigenen erwerbs- 
unfähigen Mitglieder, sondern zog auch im übrigen der Wohltätig- 
keit der einzelnen Genossen keine Schranken, außer, daß niemand 
ohne Einwilligung der Vorsteher eigenen Familienangehörigen etwas 
zuwenden durfte. Eine Bestimmung, die offenbar dem Schutze der 
kommunistischen Grundsätze diente®). Man wird annehmen dürfen, 
daß der Kommunismus dem Orden nicht nur insofern von Wert 
gewesen ist, als er ihm ein starkes äußeres Band verlieh, sondern 
zugleich insofern, als er für die Einzelmitglieder die Gefahr, der 
Herrschaft der äußeren Güter zu verfallen, ohne Frage erheblich 
verringerte und die egoistischen Bestrebungen zurückdrängte. Denn 


N) M. 633 Mitte. 
2) οὔτε... ἐσθῆτας οὔτε ὑποδήματα ἀμείβουσε πρὶν διαῤῥαγῆναι τὸ ποότερον 
παντάπασιν ἢ δαπανηϑῆναι τῷ χρόνῳ [8 126]. | 


8) bell. 8 134. 
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in einer kommunistischen Gesellschaftsordnung ist es gewiß leichter, 
nicht geizig und habgierig zu sein, als in einer individualistischen, 
Der Kommunismus war, mochte das auch sicher nicht der einzige 
Gesichtspunkt sein, aus dem er hervorging, tatsächlich in der Praxis 
der asketisch gemeinten Genügsamkeit förderlich. 


Ob auch die Arbeit unter asketischem Gesichtspunkt betrachtet 
worden ist, darf man, wiewohl der Orden auf Fleiß seiner Genossen 
Wert gelegt hat, bezweifeln, da lediglich in der Darstellung Philos 
diese Beurteilung einmal anklingt!). Eine Spur von der Wertung 
der Arbeit als Tugendmittel findet sich bei Josephus nicht, . noch 
auch der Gegensatz zur Athletik, Beides ist auf Rechnung der ver- 
geistigenden Darstellung des Alexandriners zu setzen, der nicht gern 
eine Gelegenheit versäumte, der ihm unsympathischen Athletik eins 
zu versetzen. Für den Orden ergab sich die regelmäßige Arbeit 
aller Glieder aus seinem kommunistischen :Charakter. 

Hiermit sind die asketischen Züge des Essenismus erschöpft. Es 
erhebt sich die Frage nach dem Sinn dieser Askese. Welche Ziele 
glaubte man auf diesem Wege zu erreichen? Welchen Zwecken 
‚diente diese Praxis? Hausrath stellt es in seiner neutestamentl. 
Zeitgeschichte ?) als gewiß hin, daß man so die Gabe der Prophetie 
habe erlangen wollen. Die Sehnsucht nach unmittelbarem Verkehr 
mit der Gottheit habe den Weg der Askese gewählt. Dieser Ge- 
danke, durch Askese in Verkehr mit der Gottheit zu treten, sei 
geradezu die beherrschende Idee des ganzen Bundes gewesen. Auch 
Graetz erklärt, das letzte Ziel der essenischen Askese sei „ohne 
Zweifel“ die prophetische Verzückung gewesen, die man erstrebte, 
um des hl. Geistes gewürdigt zu werden), Ausführlich hat schon 
1857 Hilgenfeld diese Auffassung der essenischen Askese wie 
überhaupt die Auffassung der Essener als einer Ausstrahlung der 
„apokalyptischen Schule“ in seiner Schrift über die jüdische Apo- 
kalyptik (Jena 1857), 5. 253—278 zu begründen versucht‘). Hilgen- 


1) Fragm, Ὁ. Eus, M, 633: u Βανόνθι .. ἅττα ἂν ἐπιτηδεύσωσιν (was sie, 
die verschiedenen Berufszweige, auch treiben) zivas βιωφελέστερα καὶ ἡδίω. ψυχῇ καὶ 
σώματι τὰ γυμνάσματα. καὶ πολιχρονιώτερα τῶν ἐν ἀϑλήσεσι, μὴ συναφηβῶντα τῇ 
τοῦ σώματος ἀκμῇ. 

5) Bd. 1 1868. 5. 1418. | 

8 Graetz, Gesch. d. Judäer. Bd. III, 1888, 8. 06. 

4) Bekanntlich hat Hfd. diese Auffassung später erheblich modifiziert, namentlich 
insofern er später der 1857 lehhaft hekämpften Annahme nichtijüdischer Einflüsse 
zustimmte, Im Gegensatz zu Zeller sucht er deren Wurzel allerdings nicht bei den 
Pythagoreern, sondern sei es bei den Persern, sei es bei den Indern. Da es sich in- 
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feld ‘argumentiert wie folgt: Schon bei Daniel und im IV. Esra 
liege die Auffassung des Fastens als Vorbereitung für höhere Offen- 
barungen vor. Außerdem sehe Henoch in der Virginität eine Vor- 
bedingung'für solche Erlebnisse.: Daß das Streben nach prophetischer 
Erleuchtung die Seele der Askese beiden Apokalyptikern war, be- 
stätige zudem Philo, der in diesem Sinne das 4otägige Fasten des 
Moses und die Enthaltungen des Priesters deute!). Schon hiernach 
sei zu vermuten, daß der Lebensweise der Essener die gleiche Idee 
zugrunde liege und der Orden als Ausfluß der jüdischen Ar 
zu begreifen sei. 

Eine Bestätigung dieser Vers sicht H. dans: in es drei 
Fällen, wo :Josephus erwähnt, daß die Essener die Zukunft voraus- 
zusagen und Träume zu deuten wußten. Josephus berichtet nämlich 
zunächst von einem Essener Judas zur Zeit Aristobuls1. (104—103a.Chr.). 
Dieser hatte für einen bestimmten Tag den Tod des Antigonös, des 
Bruders des Königs, in Stratonsturm vorausgesagt. An eben diesem 
Tage aber sah der Essener ihn im Tempel. Judas nun, der bisher 
in seinen προαγγέλματα nie fehlgegriffen hatte, und den eben des- 
halb eine ganze Anzahl von μαγϑάνοντες umgaben, bat voller Be- 
stürzung um seinen Tod, da ja die Wahrheit ihm schon im Tode 
vorausgegangen sei, sofern τὲ τῶν ὑπ᾽ ἐμοῦ προῤῥηθέντων διέψευσται. 
Nicht lange darauf aber erhielt er die Botschaft, Antigonos sei an 
einer Örtlichkeit . in Jerusalem ermordet worden, die. mit der 
Cäsarea benachbarten Küstenstadt den gleichen Namen trug (bell. 1, 
3, 5. N. 8 78—80) 2). — In den Antiquitates ferner (XV, 10, 5. 
Ν 8 373—379) erzählt Josephus von einem Essener Mana&m, dem. 
Gott die Gabe der πρόγγωσις τῶν μελλόντων verliehen hatte. Dieser 
soll Herodes, als er noch ein. Schulknabe war, als König der 
Juden begrüßt, ihm die zukünftige Krone in Aussicht gestellt, seine 
großen äußeren Erfolge, aber auch, daß er sich durch seine Gott- 
losigkeit. und ‚Ungerechtigkeit zuletzt den göttlichen Zorn zuziehen 
werde, vorausgesagt haben. König geworden, soll. dann Herodes 
Mana&m um Auskunft über die Dauer seines Regiments. gebeten, 


dessen hier nicht um ein Referat über die Auffassungen H.s handelt und ebensowenig 
um die Frage nach der Genesis des Essenismus, sondern lediglich-um die Beurteilung 
der verschiedenen denkbaren Arten, die Askese des Essenismus Auaulassen, bleibt 
das hier außer Betracht. ze 
I) Vita Mos. III, 8 2; M. 145f. de iustitia II, 85; M. ΕΝ 

.. 9) Dieselbe Geschichte erzählt Josephus ‚Ant. XII, 11,2. $ 311. ‚Von den Ge- 
fährten heißt es hier: οὗ διδασκαλίας ἕνεκα τοῦ πρόλέγειν ᾿ τὰ μέλλοντα παρέμενοι. 
Es ist nicht gesagt,: daß auch sie Essener waren. 
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aber nur die Antwort haben. erlangen können, ‘er. werde nicht 
weniger als 30 Jahre das. Szepter führen. Diese Voraussagungen 
Mana&ms, so fügt Josephus hinzu, hätten den Essenern die dauernde. 
Gunst des Herodes eingetragen, und .die sonstige Berichterstattung. 
des Josephus bestätigt das insofern, als der sonst allgemein geforderte 
Huldigungseid _ den Essenern erlassen wurde. Sodann bemerkt. 
Josephus noch, dieser Bericht klinge zwar. sehr..paradox, indessen 
habe er ihn doch für mitteilenswert. gehalten, διότι πολλοὶ τοιούτων. 
ὑπὸ καλοκαγαϑίας χαὶ τῆς τῶν ϑείων ἐμπειρίας ἀξιοῦνται: Josephus be- 


stätigt also — und οὐ νναῦ mit den Dingen einigermaßen‘ vertraut 
— daß die Gabe der Wahrsagung bei den Essenen . keine Selten- 
heit sei. — ‚Das dritte Beispiel ist ein. Essener. Simon, der 


Archelaos, dem Nachfolger des Herodes 1. in Judäa (4 a.—6 p. Chr.), 
einen Traum deutete. Zehn schwere große Ähren waren von 
Rindern gefressen worden. Simon deutete das darauf, daß Archelaos nur 
zehn Jahre herrschen und schließlich. nach schweren Schicksalswechseln 
enden werde. Die Bestätigung folgte auf. dem. Fuße, da Archelaos 
nach Rom zitiert, abgesetzt und ins Exil geschickt wurde (ant. XVII, 
13,3. N. 8 345 ff), — Diese Beispiele, so meint Hilgenfeld, 
zeigten deutlich, daß das Hauptgeschäft der Essener die Weissagung 
im Sinne der nachprophetischen Apokalyptik gewesen sei. Und die 
eigentümliche ‚Lebensweise stelle sich ganz einfach dar als die 
Vollendung der apokalyptischen Askese. 

Diese Auffassung Hilgenfelds hat noch heute zunächst etwas Be- 
stechendes. Auf den Zusammenhang von Apokalyptik und Askese 
haben wir oben bereits hingewiesen. Die Angaben. des Josephus, 
über‘ das häufige Vorkommen der Wahrsagungsgabe bei den 
Essenern scheinen dazu vortrefflich zu passen. Indessen hält der 
Schein bei näherem Zusehen doch nicht: stand. Zunächst muß Philo 
hier gänzlich aus dem Spiele bleiben. Philo. beschreibt, stets nur 
sich selbst und seine Ideale. Er bildet eine Provinz für. sich. So- 
dann aber handelt es sich in den angezogenen Beispielen gar nicht 
um Apokalyptik, sondern um Wahrsagerei und Traumdeuterei. Die 
Apokalyptik befaßte sich nicht mit der Vorhersagung einzelner Er- 
eignisse aus dem Leben. irgendwelcher Individuen, sondern sie 
schaute die Geschichte des Volks, der Menschheit, des. Kosmos. 
Wo ein Zusammenhang besteht zwischen Apokalyptik-und Asketik, 
ist es doch stets so, daß man sich durch die Askese in den physisch- 


psychischen Zustand versetzt, in dem allein man für die Stimmen = 


der jenseitigen Welt ı ein hinreichend sensibles Auffassungsvermögen. 
besitzt. | Ä 
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Es wird aber in den Quellen ein solcher Zusammenhang nicht 
angedeutet!). Weder Judas noch Mana&m noch Simon hat sich 
durch Fasten seine tiefere Zukunftskenntnis erobert. Ferner hat 
Hilgenfeld auch nicht einmal versucht, die sonstigen Einzelzüge der 
Essener aus ihrer Auffassung als einer apokalyptisch-asketischen 
Sekte zu erklären. Dürfen wir auch nicht erwarten, lediglich ein 
‚einziges Motiv hier wirksam. zu finden, so müssen, wenn es sich um 
nichts als eine apokalyptische Sekte handelt, doch wenigstens die 
Hauptzüge einigermaßen von hier aus verständlich sein. Wir denken 
hierbei nicht an die kommunistische Gemeinschaftsordnung und was 
damit zusammenhängt. Diese versteht Hilgenfeld daraus, dad man 
sich im Gegensatz zu der zunehmenden Sittenverderbnis der 
hoffnungslosen Umgebung mehr und mehr abschloß und zugleich 
die Schule zur Lebensgemeinschaft weiterbildete. Aber was haben 
die weißen Gewänder, die regelmäßigen Bäder, die eigentümlichen 
Bräuche bei der Verrichtung der Notdurft, die Zurichtung des Mahles 
durch die Priester mit der Apokalyptik zu tun? Auch der von 
Hilgenfeld ohne den geringsten Anhalt in der Überlieferung er- 
gänzungsweise herangezogene Gedanke, daß man, an der moralischen 
Verwahrlosung des Volkes verzweifelnd, möglichst zu der einfachen 
Lebensweise der „Urzeit“ hätte zurückkehren und zugleich sich auf 
die erwartete schöne Zukunft bereiten wollen, versagt hier völlig. 
Und doch nehmen diese Dinge in dem Bilde, das uns Josephus 
entwirft, einen sehr breiten Raum ein. Sie müssen irgendwie mit 
der die ganze religiöse Lebensgestaltung leitenden Idee zusammen- 
gehangen haben. Dann aber war diese nicht das Streben nach 
prophetischen Zuständen ?). 

. Eine andere Erklärung legt der Bericht des Josephus selber 
nahe. Er sagt von den Essenern, sie verabscheuten τὰς ἡδονὰς ὡς 
| Y) FLöchasens die Bemerkung Jos., bell. II 8, ı2 $ 159 könnte man dafür an- 
führen: εἰσὲν δ᾽ ἐν αὐτοῖς οἱ καὶ τὰ μέλλοντα προγεινώσκεεν Önıoyvoövraı, βίβλοις ἱεραῖς 
καὶ διαφόροις ἁγνείαις καὶ προφητῶν ἀποφϑέγμασιν ἐμπαιδοτριβούμενοι --- sofern 
man die ἄἅγνεζαε auf Askese deutet. Aber dies ist bei Josephus nur eine anhangsweise 
Bemerkung und sie gilt nur von „einigen“. Die Erlangung der Wahrsagegabe wird 


keineswegs als allgemeines Ziel beschrieben. Übrigens aber läßt Jos. die τῶ» ϑείω: 
ἐμπειρία nicht durch die Askese, sondern ausdrücklich durch die xaloxayadia bedingt 
sein (cf. oben S. 93). 

| 2) Vgl. übrigens, was Zeller 5, 349f, gegen H. einwendet. — Die Prophetie 
sieht neuerdings wieder Chr. Bugge, Zum Essäerproblem (ZNW 1913 5. 145—174) 
als das grundlegende Element des Essenismus an: Die Essener sind eine asketische 
iBrüdergemeinde, die die Askese als Hilfsmittel der Inspiration benutzt. Daneben hebt 
B. aber auch den gnostischen Zug (5. unten!) hervor: Sie seien eine Mysterien- 
‚genossenschaft mit Mysteriengnosis. 
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καχίαν ($ 119). Dagegen τὸ μὴ eure πάϑεσιν ὑποπίττειν ἀρετὴν 
ὑπολαμβάνουσιν (ib.). Bei Josephus bildet dieser Gedanke gleichsam 
das Leitwort für die Schilderung der asketischen essenischen 
Lebensweise. Es hat den Anschein, als wolle Josephus die Askese 
betrachtet wissen als Mittel zur Bekämpfung :der πάϑη. Dem 
scheint die Seelenlehre, die Josephus den Essenern zuschreibt, 
zu entsprechen. Sie erklären die Leiber für sterblich, die Seelen 
dagegen für unsterblich. Über das Verhältnis der Seelen zum Leibe 
aber urteilen sie: [τὰς ψυχὰς] συμπλέκεσθαι μὲν ἔκ τοῦ λεπτοτάτου 
φοιτώσας αἰϑέρος ὥσπερ εἷρχταῖς τοῖς σώμασι ἴυγγέ τινε φυσικῇ 
κατασπωμέγνας, ἐπειδὰν δὲ ἀνεϑψῶσι τῶν κατὰ σάρχα δεσμῶν, οἷα 
δὴ μαχρᾶς δουλείας ἀπηλλαγμένας τότε χαΐρειν καὶ μετεώρους φέρεσϑαι. 
Und zwar seien sie überzeugt, daß die Seelen der Guten an einem 
paradiesischen Orte über dem Ozean, wo ein gleichmäßiger Zephyr 
nicht Hitze noch Kälte aufkommen läßt, ein seliges Dasein führen 
werden, während die der Gottlosen unaufhörliche Plagen in Frost 
und Finsternis zu gewärtigen haben (beil. 8 ı54f). Der Zusammen- 
hang dieser Seelenlehre mit der Askese scheint auf der Hand zu 
liegen. Die Seele, eigentlich ein himmlisches Wesen, ist verzaubert 
in die Sinnlichkeit. In ihr aber fühlt sie sich äußerst unbehaglich. 
Um von ihr frei zu werden, macht sie schon vor dem Tode alle 
erdenkliche Anstrengung, indem sie durch die Askese wenigstens 
die schädlichen Auswirkungen der Sinnlichkeit, die πάϑη, bekämpft. 
— Indessen ist es wohl begründet, daß gerade an diesen Punkten 
die Schilderung des Josephus von jeher Verdacht erregt hat. Er 
selbst weist auf die Verwandtschaft dieser Seelen- und Unsterblich- 
keitslehre mit griechischen Vorstellungen hin. Aber hat er nicht 
bei dem Bemühen, den Abendländeru verständlich und interessant 
zu sein, ins Griechische verzeichnet? Der zephyrumsäuselte Ort 
über dem Ozean zumal hat eine fatale Ähnlichkeit mit den Inseln 
der Seligen. Mag aber auch die dualistische Seelenlehre oder die 
„theologische Psychologie“, wie Wellhausen!?) urteilt, nicht erst 
durch Josephus ihre griechische Färbung bekommen haben, — so 
ist damit noch keineswegs gesagt, daß die von Josephus angedeutete 
ethisch-psychologische Auffassung der Askese als Mittel zur Beseiti- 
gung der πάϑη richtig ist. Vielmehr wird cs sich hierbei wirklich 
um eine einleitende hellenisierende Floskel handeln. Es ist schon 
auffällig, daß der Gedauke an die Bekämpfung der πάϑη nic wieder- 
kehrt. Vor allem spielt er in dem Aufnahmeeid, der die Ethik des 


ἢ Isr. u. jüd. Gesch., 5. Ausg. 1904, S. 314. 
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Ordens doch ziemlich bestimmt umschreibt, keine Rolle. Das ergibt 
sich ferner daraus, daß nach der Darstellung des Josephus selbst 
die Verwerfung der Ehe nicht in der Furcht vor der Übermacht 
des eigenen Trieblebens, sondern in der Abneigung gegen die Zucht- 
und Treulosigkeit des weiblichen Geschlechts begründet ist ἢ. Ferner 
vertragen die Züge, die der apokalyptischen Deutung der Askese 
widersprechen, sich ebensowenig mit ihrem ethisch- a ΘΒΊ ΕΘΗ 
Verständnis. | ὌΝ Zu | 
"Man hat sodann versucht, den Essenismus als eine Steigerung 
und Überspannung des pharisäischen Frömmigkeitsideals und also auch 
.die Askese lediglich als eine Überbietung des pharisäischen Gesetzes- 
eifers aufzufassen ?), Aber mögen auch einzelne Züge (die Absonde- 
rung, Waschungen, strengste Sabbatfeier usw.) sich so deuten lassen, 
so paßt dieses Schema auf die Gesamterscheinung doch nicht im ge- 
ringsten. Ein Pharisäer konnte nie auf den Gedanken verfallen, die 
Ehe und das Opfer zu verbieten, des Sonnengebetes ganz zu ge- 
schweigen — ohne die Grundlagen des Pharisäismus preiszugeben. 
In diesen Zügen tritt bereits hervor, daß-andere Prinzipien als die des 
Pharisäismus letztlich maßgebend gewesen sind, mindestens aher diese, 
wenn sie je konkurrierten, in den Hintergrund: gedrängt haben. 
Unter den Versuchen, den Essenismus zu begreifen, hat der 
originelle Gedanke Albr. Ritschls, nach welchem die Essener 
die Idee des Priesterkönigreichs verwirklichen wollten, immer noch 
Anspruch auf Beachtung). Die Arbeit Ritschls enthält zwar eine 
_ Menge höchst problematischer Aufstellungen. (Über den Zusammen- 


ἢ Ähnlich lautet die Motivierung bei Philo. (Eus. M. 633 fin.): φίλαυτον ἣ γυνὴ; 
%. ζηλότυπον οὐ μιδτρέως κ. δεινὸν ἀνδρὸς ἤϑη παρασαλεῦσαι καὶ συνεχέσι γοητείαες 
ὁπάγεσϑαι. Der Verheiratete ist nicht mehr er selbst. Familienrücksichten binden 
ihn. ἕτερος γέγονε λεληϑὼς ἀντὶ ἐλευϑέρου δοῦλος. Außerdem würde die Ehe den 
Kommunismus gefährden. | | | 

2) So besonders Derenbourg, a, a.0.; Hitzig u.a. cf. Hilgenfeld, 
Ketzergesch. S. 93. A. 132. 

3) Theol. Jahrbb. edd. F.C. Baur und E. Zeller, Bd. 14, 1855, S. 315—356., 
Hilgenfeld, der Ritschls Auffassung gar nicht ernstlich erörtert, hat sie mit dem 
Urteil, sie sei ein Wagestück, doch nicht widerlegt (Ketzergesch. 5. 97), Sie ist 
jedenfalls besser, als jede der Hypothesen Hilgenfelds, der in jedem Jahrzehnt seiner 
theologischen Arbeit mindestens eine neue Hypothese über ‘die Essener . erzeugte. 
Von diesen ist die letzte, die in den Essenern. eine alte Stammesgemeinschaft. sieht, 
sicher die wertloseste (Ketzergeschichte, S, g9gff.). — Der Einwand. Zellers.IIl, 24, 
5. 346f. ist lediglich _ ‚aus dem, formalen Begriff des Priesters als Heilsmittlers her-, 
geleitet, trifft aber nicht, wenn es sich weniger um Priestertum als um priesterliche 
Heiligkeit handelt. Übrigens scheint die Ablehnung bei Zeller in erster Linie durch 
die unklaren Formulierungen Ritschls verursacht zu sein, 
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hang von Essenern und Therapeuten; über einen degenerierten 
alexandrinischen Essenismus als gemeinsame Wurzel von Philonismus 
und Neupythagoreismus; die Ablehnung aller außerjüdischen Faktoren 
bei Entstehung des Essenismus usw.). ‚Und auch, daß die Essener 
die Idee des allgemeinen Priestertums vorweggenommen, die Idee 
des Priesterkönigtums verwirklichen gewollt haben sollen, ist 
mindestens sehr schief ausgedrückt. Aber darin hat Ritschl doch 
recht gesehen, daß mit dem Priestertum zusammenhängende Ideen 
im Essenismus eine auffallend große, ja die entscheidende Rolle ge- 
spielt haben. Und zwar ist diese des näheren dahin zu bestimmen, 
daß die Aneignung und ständige Bewahrung kultisch-priesterlicher 
Heiligkeit aller Ordensmitglieder den Schlüssel zu einem großen Teil der 
eigentümlichen Lebensordnungen darbietet. Schon die Sitte, stets weißes 
Gewand zu tragen wie die Priester, bekundet unzweideutig, welch 
großen Wert man aufpriesterliche Heiligkeitlegte. Von hier aus erklären 
sich die regelmäßigen Waschungen vor den Mahlzeiten; sie be- 
seitigen die levitische Unreinheit; von hier aus das Bad nach der 
Verrichtung der Notdurft, wurde doch dasselbe von jedem im Tempel 
amtierenden Priester verlangt, der „seine Füße bedeckt“ hatte; von 
hier aus überhaupt die besonderen @yvelaı (bell. 159), die sie so hoch 
hielten, daß sie keines Opfers bedurften (arch. 18 $ 19); von hier.aus 
die Tatsache, daß Priester die Küche bedienten und der Genuß profaner 
Speise vermieden wurde; von hier aus die Feierlichkeit der mit 
priesterlichem Gebet begonnenen und geschlossenen Mahlzeiten, die 
Absonderung von allem Profanen, selbst innerhalb des Ordens von 
dem bisher nur zu einem geringeren Grad der Heiligkeit Gelangten; 
von ‚hier aus auch die Verwerfung der Ehe, da.nach jüdischer An- 
schauung allen Abschwächungsversuchen zum Trotz jede, und nicht 
nur die illegitime sexuelle Berührung die levitische Unreinheit zur 
Folge hatte!). _Ist die priesterliche Heiligkeit. höchstes Gut, so 
ist die Ehe unmöglich. Josephus freilich macht diesen Gesichtspunkt 
nicht geltend. Aber daß nicht das, was er angiebt, den wirklichen 
Grund bildete, ist nach dem Gesagten einleuchtend. Von hier aus 
erklärt sich auch die Alkoholabstinenz, wenn wir eine solche mit 
Recht dem Orden zuschreiben. — Selbst die dualistische Psycho- 
logie und die mit ihr verbundenen eschatologischen Erwartungen 
wie die Geheimlehre über die Engel lassen sich mit dieser Grund- 
idee zu einer einheitlichen Auffassung verbinden: Die Erlangung 
9) Jos. c. Ap. II, 24: καὶ μετὰ τὴν νόμιμον συνουσίαν ἀνδρὸς καὶ γυναικὸς 
ἀπολούσασϑαι κελεύδε ὅ νόμος: cf. Lev. 15, 16—18; Dt. 23, 1-τῦΆ2; Ex, 19, 15. 
Schürer 2%, S. 674. α. | 
Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 7 


98 I. Die Askese in der Frömmigkeit des Judentums. 


und Bewahrung der Heiligkeit erschien als die richtige und 
wirksame Vorbereitung auf die erwünschte Rückkehr der Seele 
in ihre göttliche himmlische Heimat. Und wenn wir uns erinnern, 
wie in der Apokalyptik stets der Seher in den. himmlischen 
Regionen durch Engel von Tür zu Tür und Offenbarung zu Offen- 
barung geleitet wird, werden wir leicht begreifen, daß man sich bei 
diesem Erlösungsprozeß der Unterstützung durch Engelmächte, deren 
man in der Geheimlehre sich bemächtigt, getröstet. Die priesterliche 
Heiligkeit wie die Geheimtradition über die Engel werden im Dienste 
einer halb kosmischen Erlösungslehre gestanden haben, die 
man am besten als eine „gnostische“ bezeichnet — wie denn überhaupt 
der Essenismus am richtigsten wohl als eine Frühform der „Gnosis“ 
begriffen wird!). Steht die Askese mitsamt dem Ritual im Dienste 
priesterlicher Heiligkeit und diese selbst im Dienste einer eigentüm- 
lichen Erlösungsreligion — daß eine solche vorliegt, geht auch daraus 
hervor, daß man auf die Tempelopfer verzichten konnte, weil man 
selbst soviel wirksamere „Heiligungen“ besaß (ant. 18) — so ge- 
winnen wir ein in den Hauptzügen cinheitliches Bild. In der Haupt- 
sache: denn alle Züge lassen sich freilich nicht aus diesem Gesichts- 
punkt erklären. Die Ethik, die strengste Wahrhaftigkeit, Gerechtig- 
keit, Barmherzigkeit, Treue, Loyalität, Verwerfung der Sklaverei ge- 
bietet und Ideale vertritt, die jüdischem Denken nicht fremd waren 
— selbst die Verwerfung der Sklaverei hatte hier wenigstens An- 
knüpfungspunkte — ist aus jenem Gesichtspunkte nicht abzuleiten, 
widerspricht aber wenigstens nicht. Denn aller ethischen Ideale hat 
keine noch sa sehr mit physischen Kategorien arbeitende Erlösungs- 
religion entraten können. Vieles erklärt sich aus dem. genossen- 
schaftlichen Charakter des Essenistmus. Aber auch abgesehen von 
diesen beiden Gebieten bleibt Einzelnes, das aus dem Ideal priester- 
licher Heiligkeit, wenigstens wie man sie auf jüdischem Boden. ver- 
stand, sich nicht begreifen läßt, mochte dieses Ideal auch noch. so 
streng durchgeführt werden, nämlich die Verwerfung des Salböles 
und des Fleisches. Fremde Einflüsse kann man ohnehin vielleicht 
schon bei der Erklärung der Verwerfung des Eides und .der Sklaverei, 
ferner bei der Erklärung des kommunistischen Gemeinschaftslebens, 
sicherlich aber bei der des Sonneupebels nicht entbehren. Höchst- 


1) Zur Einordnung des Essenismus in das Milieu der Gnosis paßt auch ihre Magie 
ausgezeichnet, ebenso wie ihre Mystagngie und ihre asketische Ethik: of,. Anz, Ur- 
' sprung des Gnostizismus, TU 15, 4, 1897, 5. 4—8. — Auf den gnostischen Zug weist: 
auch Bugge in seinem oben (S. 94) aus darlen Aufsatz hin, 
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wahrscheinlich spielen aber solche auch bei der Ablehnung des Öles 
und Fleisches mit. Die Frage,. ob es sich hierbei um persische, 
buddhistische oder neupythagoreische Einflüsse handelt (welch 
letztere jedenfalls auch nichts rein Hellenisches sind), ist kaum zu 
entscheiden, auch für unsere Zwecke ohne Bedeutung. Die Ver- 
mutung liegt aber nahe, daß auch diese beiden Züge mit dem Ideal 
priesterlicher Reinheit und Heiligkeit irgendwie zusammenhängen!) 
Macht also der Gesichtspunkt: der priesterlichen Heiligkeit im Bilde 
des Essenismus auch nicht alles und jedes verständlich, so sind es doch 

; eine ganze Anzahl der wichtigsten, und zwar nicht nur der rein 
asketischen, sondern zugleich der rituellen Züge, die sich von ihm 
aus begreifen lassen. Und darum hat diese Auffassung vor jeder 
anderen den Vorzug — wenn sie auch nicht alles erklärt. Denn 
bei einer „synkretistischen“ Erscheinung, wie sie der Essenismus 
jedenfalls ist, ist eine völlige Einheitlichkeit der Deutung überhaupt 
nicht zu erwarten. Es genügt schon, wenn die hauptsächlichsten 
Züge sich harmonisch zueinander fügen. Somit ist abschließend zu 
sagen, Jdaß das Ideal der Iissener wesentlich Hociligkeit ist — nicht 
Geistigkeit. Der Dualismus wird bei ihnen überwunden nicht durch 
’Entsinnlichung, sondern durch Heiligung und Meidung jeder zn 
schen“ Unreinheit; ihre Askese ist Heiligkeitsaskese ?). 


1) Ritschl wollte den Verzicht auf Salböl aus der Tendenz erklären, sich vom 
levitischen Priestertum zu unterscheiden. Auch die Enthaltung von Fleischgenuß ver- 
rate den Verzicht auf ein Attribut des levitischen Priestertums, nämlich im Tempel 
Tiere zu opfern. Weil die Essener sich nicht anmaßten, anderswo zu opfern, aber 

_ doch nur Opfersprise genießen wollten, hätten sie sich des Fleisches enthalten (ct. 
Hilgenfeld, a.a.0. 8. 96). (Gegen diese sicherlich viel zu künstliche Erklärung 
cf. Zeller III, 2%, 5. 347, 1. Vielleicht wirkt der Henoch 7, 41.; ct. 98, ti vor 
liegende Gedanke, der Fleischgenuß sei eine Folge des Abfalls der Engel, nach: 
Hilgenfeld, Ketzergeschichte, S. 142, Anm. 236. 

2) Dieses Ergebnis ist völlig unabhängig von der Frage nach den geschichtlichen 
Bedingungen, aus denen der Essenismus erwachsen ist. Diese Frage kann überhaupt 
erst in Angriff genommen werden, nachdem eine Deutung des überlieferten Materials 
aus sich selbst heraus versucht worden ist. Danach erst erhebt sich die Frage, wie 
ein Ideal, wie das essenische, auf dem Boden des Judentums habe entsteben können. 
Eben deshalb gehört eine Untersuchung über diese Frage — ob also persische 
(Hilgenfeld), buddhistische (Hilgenfeld), neupythagoreische (Zeller), rein-jüdische oder 
irgendwelche andere Faktoren für die Entstehung entscheidend gewesen sind — nicht 
hierher, sondern in eine Geschichte des Essenismus. Hier ist die entscheidende Frage 
die nach dem Sinn der essenischen Askese (nicht die nach dem geschichtlichen Ur- 
sprung), und diese ist oben dahin heantwortet, daß für die Askese des Essenismus 
ebenso wie für seine Riten, die im Dienst einer dualistischen Erlösungslehre stehende 
priesterliche Reinheit und Heiligkeit der entscheidende Gesichtspunkt ist. | 
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Hiermit ist das, was wir auf dem Gebiet der palästinensisch- 
jüdischen Frömmigkeit an asketischen Erscheinungen wahrnehmen 
können, so viel ich sehe, vollständig beschrieben und zugleich in 
seiner Bedeutung für das Ganze der Frömmigkeit bestimmt. Diese 
stellt sich in ihrem Grundzuge als durchaus unasketisch dar — 
‘was in dem monotheistischen Gottesbegriff und dem positivistischen 
Charakter der Frömmigkeit begründet ist. Trotzdem finden sich 
teils Reste primitiver Askese, deren Wurzeln vergessen sind. Als 
Weiterbildungen aus dieser primitiven Askese lassen sich sodann 
Erscheinungen auffassen, die zum Teil schon im A.T. vorhanden 
sind, aber erst im Spätjudentum zu größerer Bedeutung gelangen: 
Bußaskese, Gebetsaskese, fromme Askese — während ihnen gegen- 
über die apokalyptische oder Inspirationsaskese ein Novum darstellt, 
das ebensosehr in psychologischer Beobachtung wie in primitiven 
'animistischen Ideen seine Wurzel hat. Von diesen Formen ist 
schließlich zu unterscheiden die Heiligkeitsaskese des Essenismus, 
die man als eine Neubelebung und Systematisierung gewisser Formen 
der primitiven Askese bezeichnen kann. Aber eben diese syste- 
matisicrte Heiligkeitsaskese hatte in einer nur halbjüdischen Sekte 
ihren Ort und alle übrigen Formen stellen nur Einzelmomente im 
religiösen Leben dar, so dat das an die Spitze gestellte Urteil von 
dem unasketischen Grundzug der jüdischen Frömmigkeit durch die 
Ergebnisse der weiteren Untersuchung durchaus unangefochten bleibt. 


B. Das hellenistisch-römische Judentum. 


6. Kapitel. 


Das Frömmigkeitsideal des hellenistisch-römischen 
Judentums, 


Wenden wir uns der Frömmigkeit des Diasporajudentums zu, 
so kann es sich nicht darum handeln, ein vollständiges Bild aller 
erdenklichen Nuancierungen zu entwerfen, in denen, den mannig-. 
faltigsten Einflüssen ausgesetzt, jüdische Frömmigkeit oder aus ihr 
stammende Ingredienzien sich darstellen. Vielmehr wird es darauf 
ankommen, die durchherrschenden Grundzüge in dem Gesamtbilde der 
Frömmigkeit des Diasporajudentums unter dem Gesichtspünkte ihres 
Verhältnisses zur Askese herauszuarbeiten. 

Hier nun liegt die Vermutung nahe, daß das jüdische Frömmig- 
keitsideal unter dem Einfluß der geistigen Strömungen, welche die 
griechische Kultur durchfluteten, seiner inneren Struktur nach leicht 
erhebliche Veränderungen erfahren haben möge, gerade in der Be.-. 
ziehung, die uns beschäftigt. Die alldurchdringende platonisch- 
stoische Poßularphilosophie verbreitete ein sittlich-religiöses Ideal, 
das an die Stelle der klassischen Lebensbejahung und Weltfreudig- 
keit den Verzicht und die Weltverneinung setzte, um des höheren 
Wohles der Seele willen. Der Neupythagoreismus erstrebte eine 
entsinnlichende Heiligung!). Der von der Welt und ihrer Lust 
nicht mehr befriedigte Sinn wandte sich der Mystik und dem Trans- 
zendenten zu. Und die religiöse Entwicklung führte dahin, daß 
viele von ‚magischen Weihen, geheimnisvollen Riten, dunklen 


1 Cf. unten Kapitel 12—14. 
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Formeln, askelischen Vorbereitungen Befreiung vom Vergänglichen 
und Erhebung zum Unvergänglichen, die Verbindung mit dem 
Göttlichen erwarteten ἢ. Gelangten die von diesen und anderen 
Faktoren genährten weltflüchtigen Ideale in der hellenistischen 
Kulturperiode im Laufe der Zeit zu immer weiterer Verbreitung 
und zu immer größerem Einfluß, so ist zu vermuten, daß diese 
Stimmung auch auf die Frömmigkeit des Juden, den seit dem dritten 
Jahrhundert gewaltsamer Zwang, die Enge und Gedrücktheit der 
heimatlichen Verhältnisse und Unternehmungsgeist in die große 
Welt hinaustrieb, ihren Einfluß ausgeübt hat. Ja man sollte meinen, 
daß die sittliche Strenge der jüdischen Frömmigkeit und der Ernst 
jener Stimmung sich leicht hätten finden müssen. Da die einfluß- 
reichsten philosophischen Richtungen wie auch die synkretistische 
Religiosität fast durchweg einen starken asketischen Zug tragen, 
mochte dann leicht eine Umbiegung der nase FIOEESeN zu 
asketischen Idealen eintreten. 


Von Moritz Friedländer namentlich ist die Rehauptung, 
daß so wirklich die Entwicklung verlaufen sei, mit grüßter Energie 
— freilich nicht mit gleich großer Beweiskraft — vertreten worden ?). 
Nach diesem unermüdlichen Lobsänger des hellenistischen Judentums 
hat dieses das rcligionsgeschichtlich kaum hinreichend zu würdigende 
Verdienst, die wahren Traditionen der prophetischen Religion Israels 
gerettet, sie aus der drückenden Enge pharisäisch-nationaler Ver- 
knöcherung und Erstarrung in die lichte Weite eines menschheit- 
umspannenden Universalismus hinübergeführt zu haben. Hält der 
Aristeasbrief. es noch für seine Aufgabe, die mosaischen Speisegesetze 
zu verteidigen, so bekundet sich darin nach Friedländer lediglich, 
daß wir mit diesem Dokument erst an einem frühen Entwicklungs- 
punkt des jüdischen Hellenismus stehen. Denn für dieses schrumpfte 
die Bedeutung des Zeremonialgesetzes immer mehr zusammen. Das 
liberale Diasporajudentum war an diesen Dingen nur wenig 
interessiert. Führte nun die Berührung mit dem Griechentum teils 
zu einem radikalen Abfall und Unglauben, so hatte doch auf der 
anderen Seite die Berührung mit der griechischen Philosophie, 
speziell mit dem Platonismus, seiner Anthropologie und seiner Un- 
sterblichkeitslehre eine neue Orientierung der Frömmigkeit zur Folge. 
Die ganze jüdisch-hellenistische Religionsphilosophie bewegt sich 


1) ΟΕ, unten das 11. Kapitel. 
2), M. Friedländer, Die religiösen Bewegungen innerhalb des Judentums im 
Zeitalter Jesu. Berlin 1905. S. 237—264: Der jüdische. Hellenismus. 
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um das Problem der Lösung der Seele aus den Banden des Fleisches 
und dem Kerker des Leibes. „Ihr idealer Nerv war: Abtötung des 
| Leibes durch Askese“ (S. 246). Und dann schildert Friedländer, 
wie „unsere jüdischen Hellenisten“ (S. 247; 255), wie „der jüdisch- 
hellenistische Mosaismus“ es zuwege brachte, mit Hilfe der allego- 
rischen Exegese seine platonisch-stoischen Ideale von sittlich-religi- 
ösem, d.h. asketischem Leben aus den heiligen Schriften der Juden 
heraus- oder vielmehr in sie hineinzulesen. Die Askese befreit den 
Geist von irdischen Fesseln; die Askese verschließt der Sinnlichkeit 
die Tür; die Askese eröffnet den Zugang zu den Geheimnissen der 
(rottheit.. Abel, Henoch, Jakob, Moses werden als Heroen der 
Askese geschildert und gefeiert und das ganze Alte Testament ent- 
hält nichts als die begeisterte Predigt von der Askese als dem 
königlichen Wege zur reinen Geistigkeit. Dieses Ideal beseelte Philo, 
beseelte die Essener und Therapeuten, beseelte die Apokalyptik, 
beseelte den jüdischen Hellenismus, fand in dem Messias Jesus seine 
Verkörperung und mündete, durch die Apokalyptik volkstümlich 
und den Massen schmackhaft gemacht, ein in das Christentum 
(S. 264), das nach Friedlander wesentlich als ein Produkt des 
liberalen griechischen Diasporajudentums anzusprechen ist. 
Friedländer verfügt über Phantasie. Und seiner Phantasie 
ordnen sich die Dinge leicht und eben. Es wäre auch wenig gegen 
diese Ausführung einzuwenden, wenn es sich lediglich um Philo 
handelte. Aber Friedländer gibt, was philonisch ist, als Charak- 
teristikum des jüdischen Ilellenismus aus. Und doch führt er aus 
dem Gebiet des hellenistischen Judentums lediglich Philo als Beleg 
an — abgesehen von der einzigen Stelle, wo sich in der Sapientia 
Salomonis eine den philonischen Ideen verwandte Ausdrucksweise 
findet: φϑαρτὸν,, σῶμα βαρύνει ψυχὴν καὶ βρέϑει, TO γεῶδες σκῆνος 
γοῦν πολυφροντέδα (Sap. 9, 15). Aber dieses Urteil über den Leib 
erscheint in der Sap. Sal. als ein versprengter Platonismus und das 
Frömmigkeitsideal der Schrift ist durchaus nicht asketisch. So bleibt 
Philo allein übrig‘). Aber ist Philo vielleicht das hellenistische 


Ὦ Friedländer verweist auch noch auf die Apokalyptik und die Essener. 
Die Stellen aus der Apokalyptik aber, die Fr. anführt, wo den Frommen das Schauen 
Gottes in Aussicht gestellt wird, beziehen sich auf ein Schauen nach diesem Leben. 
Außerdem sagen die Apokalyptiker nie, daß die Frommen sich durch Askese die 
Schauung der Gottheit verschaffen. Worauf Fr. hätte hinweisen können, aber nicht 
hingewiesen hat, ist höchstens, daß durch Askese Offenbarungen erzielt werden. Aber 
auch das wäre ganz etwas Anderes als das, was wir bei Philo finden. Denn bei 
Philo handelt es sich um das Frömmigkeitsideal, das das ganze Leben bestimmt, bei 
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Judentum? Hätten wir Philo nicht — auf Grund der Sapienz, des 
Aristeas und der sonstigen Produkte. des hellenistischen Judentums 
und unserer anderweitigen Nachrichten über dasselbe würde auch 
die kühnste Kombinationsgabe nie ein solches Bild von der Frömmig- 
keit des Diasporajudentums entwerfen können, wie Friedländer 
es getan hat. Es ist längst erkannt, daß Philo innerhalb des Dia- 
sporajudentums eine ziemlich einsame Größe ist. Zwar nicht was 
die allegorische Methode betrifft, wohl aber was seine Spekulationen, 

und vor allem was sein Frömmigkeitsideal betrifft — wie sich uns 
im nächsten Kapitel bestätigen wird. Sein Frömmigkeitsideal war 
allerdings stark asketisch — und darin zeigt sich, daß er wirklich 
innerlich vom Griechentum umgestaltet ist — aber daß sein Frömmig- 
keitsideal in den breiten Schichten des Diasporajudentums irgendwie 
erheblichen Einfluß erlangt hätte — davon findet sich keine Spur. 

Nur, wenn. man die sonst vorhandenen Zeugnisse nicht würdigt, 
kann man zu dieser Auffassung gelangen. Geht man diesen nach, 
so ist cs zweckmäßig, nicht zuerst an die aus dem Judentum selbst 
hervorgegangenen Schriften sich zu wenden, da diese vor allem 
wegen ihrer apologetischen Tendenzen geeignet sind, das Urteil 
irre zu führen; vielmehr empfiehlt sich, zunächst die Zeugnisse 
Andersgläubiger zu hören, um zu erfahren, was nach ihrem Empfinden 
das für die Judenschaft Religiös-Charakteristische war). 

Da hat nun einmal stets der eigentümliche jüdische Gottes- 
begriff und die aus ihm sich ergebende bildlose Gottesverehrung 
die Aufmerksamkeit erregt. Strabo von Amasea, der Geograph, 
hielt die Gottesanschauung für das wesentlichste Charakteristikum: 
Die Auffassung Gottes als einer Macht, die uns alle, Erde und Meer 


den Apokalyptikern aber um Einzelmaßnahmen für ungewöhnliche Einzelerlebnisse. 


Das Frömmigkeitsideal der Apokalyptiker hat mit dem Philos nichts zu tun. Außer- 


dem sind die Apokalypsen Erzeugnisse des palästinensischen Judentums. Sind sie 
auch nicht frei von griechischen Einflüssen (in der Mythologie), so sind diese. doch 
viel zu unbedeutend,. als daß diese Schriften zur Charakteristik des hellenistischen 
Judentums herangezogen werden könnten, wenn anders wir hierunter das Judentum 
außerhalb Palästinas, im Bereiche der griechisch-römischen Kultur verstehen. Aller- 
dings ist ja Fr.s Bestreben darauf gerichtet, auch bei dem palästinensischen Judentum 
bedeutsame griechische Einflüsse nachzuweisen. Sind nun solche auch selbstverständ- 
lich vorhanden, so werden sie doch ohne Zweifel von Fr. gewaltig überschätzt. — 
Was aber die Essener betrifft, so ist es ganz unstatthaft, sie als Typen des helle- 
nistischen Judentums zu verwerten. Auch ist ihre Askese ganz anders orientiert als 
die Philos; vgl. das vorangehende Kapitel. | 

ἢ Bequem. zusammeugestelll in „Textes d’auteurs grecs et romains relatifs au 
Judaisme‘“ .. par Theodore Reinach. Paris 1895. In den folgenden Zitaten wird 
auf dieses Werk durch „R.‘ verwiesen. 
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umschließt, als dessen, ὃ καλοῦμεν. οὔρανον χαὶ χόσμον χαὶ τὴν 
τῶν ὄντων φύσιν; daraus fließe die Ablehnung jeder bildlichen Dar- 
stellung, da es sinnlos sei, diese weltumspannende Macht durch 
irdische Gegenstände abzubilden; die Auffassung Gottes als einer 
Macht zugleich, von der sich οὗ σωφρόνως ζῶντες καὶ μετὰ δικαιοσύνης 
alles Guten versehen, von der sie speziell auch durch Träume im 
Tempel Weisung erwarten dürfen). Der Monotheismus, der bild- 
lose Dienst, der sittliche Charakter der Gottheit erscheint dem 
Strabo als das Wesentliche — während αἱ τῶν βρωμάτων ἀποσχέσεις, 
ὦὥγπτερ nal νῦν ἔϑος ἐστὶν αὐτοῖς ἀπέχεσθαι, xal al περιτομαὶ καὶ 
αἱ ἐκιυμαὶ χαὶ εἴ τινα τοιαῦτα ἐνομίσϑη, erst später eingedrungen 
seien, als abergläubische und tyrannische Menschen den heiligen 
Dienst an sich. gerissen hatten?), Daß der Jude die Götter ver- 
schmäht und nur einen Gott: anbetet, erscheint auch Dio Cassius 
als auffallendstes Merkmal°®). Und zwar war die herrschende Meinung, 
daß der Himmel, und zwar eingeschlossen die Engel im Himmel, 
den Gegenstand des jüdischen Kultus bilde *). Ferner wurde ebenso 
wie von Strabo so auch von anderen die Verwerfung der Bilder, 
sei es mit Beifall, wie von Varro, sei es mit Verwunderung und 
Tadel bemerkt®). Eben diese Ablehnung des heidnischen Poly- 


Ὦ R. S. 99. 

5) R. S. 101. 

9) Dio (c. 150—235). Römische Geschichte 37 c. 17. R. 85. 182: κεχωρίδαται 
{τὸ γένος] δὲ ἀπὸ τῶν λοιπῶν ἀνθρώπων ... μάλισϑ᾽ ὅτι τῶν μὲν ἄλλων ϑεῶν 
οὐδένα τιμῶσιν. ἕνα δέ τινα ἰσχυρῶς σέβουσιν. | 

ἢ Celsus b. Origenes c. Cels. V,6. Ἐ. 5. 167: πρῶτον οὖν τῶν ᾿]ουδαίων 
ϑαυμάξειν ἄξιον, εἰ τὸν μὲν οὔρανον καὶ τοὺς ἐν τῷδε ἀγγέλους σέβουσι: τὰ σεμνό- 
τατα δὲ αὐτῶν μέρη καὶ δυνατώτατα, ἥλιον καὶ σελήνην καὶ τοὺς ἄλλους ἀστέρας, 
ἀπλανεῖς τε καὶ πλανήτας, ταῦτα παραπέμπουσιν. --- Juvenal, Sat, XVI, v. 97. 
R. S. 292: Nil praeter nubes εἰ caeli numen adorant. Petronius, Fragment. 37, 
Bücheler; R..S. 266: Judaeus licet ... caeli summas advocet auriculas. 


| 5) Varro in einem durch Augustin erhaltenen Fragment: de civitate IV, 31, 2. 
R. S. 242: Dieit Varro etiam antiquos Romanos plus annos centum et septuaginta 
deos sine simulacro coluisse; quod si adhuc inquit mansisset, castius dii observarentur. 
Cui sententiae testem adhibet inter cetera etiam gentem Judaeam. — Dio Cassius: 
R. 182: Οὐδ᾽ ἄγαλμα [οὐδ᾽] dv αὐτοῖς ποτε τοῖς “Ἱεροσολύμοις ἔσχον, ἄρρητον δὲ 
δὴ καὶ ἀειδῆ αὐτὸν νομίζοντες εἶναι --- scil. den einen von ihnen verehrten Gott — 
περισαότητα ἀνθρώπων ϑοηυκϑούουσι. --- Tadelnde Kritik von seiten Apions setzt 
Josephus voraus, wenn er c. Ap. Il 6, $ 75 bemerkt: porro nuster legislator, uvn 
quasi prophelaus Romannrım potentiam non honorandam, sed tanımam causam neque 
‚deo neque hominibus utilem despiciens, et quoniam totius animati, multo magis dei 
inanimatas ut probatur inferius interdixit imagines fabricari. 
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theismus und des heidnischen Bilderdienstes 20 den Juden oft 
genug den Vorwurf der Gottlosigkeit zu '). 


Aber neben der Eigentümlichkeit des Gottesbegriffs und der 
Gottesverehrung: fiel alsbald überall der soziale oder vielmehr der 
durchaus unsoziale Charakter und die ganze eigenartige, 
religiös bestimmte Lebensweise des Volkes auf, die sie un- 
verkennbar von allen anderen unterschied. Ja dem Urteil des 
pontischen Geographen zum Trotz sah man allgemein hierin die 
peinlich auf die Nerven fallende, hervorstechendste Eigentümlichkeit. 
Die Juden sind unsozial.. Nach Manetho hat Moses den Juden unter 
anderem eingeschärft, συνάπτεσϑαι. μηδενὶ πλὴν τῶν συνωμοσμένων ?). 
Posidonius v. Apamea in Syrien (T ca. 51 v. Chr.) berichtet, 
daß bei der Belagerung Jerusalems im Jahre 135 durch Antiochus VI. 
Sidetes die Freunde dem Könige geraten hätten, die Stadt mit 
Gewalt zu nehmen καὶ τὸ γένος ἄρδην ἀνελεῖν τῶν Ἰουδαίων" μόνους 
γὰρ ἁπάντων ἐϑνῶν ἀκοινωνήτους εἶναι τῆς πρὸς ἄλλο ἔϑνος 
ἐπιμιξίας καὶ πολεμίους ὑπολαμβάγξιν πάντας ἢ. Ἐπρήσπι mit 
Schimpf und Schande als cin Gesindel von Aussätzigen aus Ägypten 
verjagt und dann in Jerusalem ansässig geworden, haben sie τὸ μῖσος 
τὸ πρὸς τοὺς ἀνθρώπους zu einem überlieferten Grundsatz gemacht 
und verweigern alleı Fremdstämmigen jede Tischgemeinschaft und 
jegliches Entgegenkommen. Moses hat dem Volke μεσάνϑρωπια 
ἔϑη vorgeschrieben und ihre heiligen Schriften enthalten μεσόξενα 
νόμιμα). Ebenso hängt Apollonius Molon den Juden das 
Schimpfwort der μεσάνϑρωποι an®). — Apion weiß zu berichten, 


1) Dieser Vorwurf findet sich schon bei dem ägyptischen Priester Manetho, der 
gegen die Mitte des 3. Jahrh. vor Christus in seinen Aiyvrrıaxd seiner „antisemitischen‘“ 
Stimmung freien Lauf ließ. Nach ihm hat, wie wir aus den in der Apologie des 
Josephus erhaltenen Resten sehen, Osarsiph-Moses den Juden als erstes Gesetz ein- 
geschärft, un... προσκυνεῖν ϑεούς (Jos. c. Ap. 1 26, 8 239). — Apolonius Molon 
(Ende des 2. und Anfang des I. Jahrh. v. Chr.) „‚verlästert‘‘ (λοιδορεῖ) die Juden als 
ἀϑέους (Jos. e. Ap. II 14, 8 148). — Plinius der Ältere (F 79 v. Chr.) bezeichnet 
sie in seiner Histor. nat. XIII 4, 8 46 (R. S. 281) als eine gens contumelia numinum 
insignis. — Tacitus, Hist. V, $ 5 sagt von den Proselyten, daß sie sich die Eigen- 
tümlichkeiten der Juden alsbald aneignen: nec quidquam prius imbuuntur, quam 
contemnere deos, exuere patriam, parentes, liberos, fratres vilia habere (R. S. 307). — 
vgl. auch R. 5. 195: ἀϑεότης. | | 

*) R. S. 30. Cf. auch schon Hekat. v. Abdera: διὰ. . τὴν ἰδίαν ξενηλασίαν 
(aus Ägypten) ἀπάνθρωπόν τινα καὶ μεσόξενον βίον εἰσηγήσαντο (R. 8. 17). 

ὅ) R. 5. 56. 

4. ΚΒ. 5. 57 u. 58. 

δὴ) CH 195. c. Ap. II 14, 8 148. 
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daß die Juden feierliche Eide ablegen bei Gott dem Schöpfer 
Himmels und der Erden und des Meeres, μηδενὶ εὐνοήσειν 
ἀλλοφύλῳ, μάλιστα δὲ Ἕλλησιν ἢ. Auch Celsus ist es ärgerlich, daß 
die Juden τὴν ἄλλων κοινωνίαν οὐκ ἐξ ἴσου χαϑαρῶν ἀποστρέφονται. 
und er sieht darin ein Zeichen eines ganz unberechtigten, hoch- 
mütigen Dünkels”).. — Sehr bezeichnend ist weiter das Urteil 
Philostrats_ in der Lebensbeschreibung des Apollonius 
v. Tyana V, 33°). Die Juden, so heißt es dort, πάλαι ἀφεστᾶσιν 
οὐ μόνων. Ῥωμαίων, ἀλλὰ καὶ πάντων ἀνθρώπων" οἵ γὰρ βίον ἄμικτον 
εὑρόντες καὶ οἷς μήτε κοινὴ πρὸς ἀνθρώπους τράπεζα μήτε σπον- 
dab μήτε εὐχαὶ μήτε ϑυσίαι, πλέον ἀφεστᾶσιν ἡμῶν ἢ Σοῦσα καὶ 
Βάκτρα χαὶ οἱ ὑπὲρ ταῦτ᾽ Ἰνδοί. Οὐκοῦν οὐδ᾽ εἰκὸς ἦν τιμωρεῖσϑαι 
τούτους ἀφισταμένους, οὃς βέλτιον ἦν μηδὲ κτᾶσϑαι. — Bei den 
Römern geißelt Martial den exklusiven, unsozialen Charakter des 
Juden, den Moses arcano volumine angewiesen hat: 

Non monstrare vias eadem nisi sacra colenti 

Quaesitum ad fontem solos deducere verpos%). 

Mit meisterhafter Kürze und Schärfe zeichnet Tacitus — freilich 
so, daß auch hier die Überwindung bemerkbar wird, die es den 
blasierten Römer zu kosten scheint, daß er sich mit einem so üblen 
Gegenstand überhaupt befaßt - - diesen Charakterzug des Judentums: 
Adversus omnes alios hostile odium. Separati epulis, discreti 
cubilibus, projectissima ad libidinem gens, alienarum concubitu ab- 
stinent; inter se nihil illicitum. Circumcidere ‚genitalia instituerunt, 
ut diversitate noscantur®., In. den Bahnen des Hecataeus 
v. Abdera und des Posidonius von Apamea gehend, leitet 
Tacitus also sogar die Beschneidung aus dem unsozialen Charakter 
des Judentums ab. 

Diese Klagen der heidnischen Schriftsteller über den durchaus 
unsozialen Charakter des Judentums lassen deutlich einen ganz be- 
stimmten Rückschluß auf den durchherrschenden Grundzug.. in dem 
religiösen Verhalten des Diasporajudentums zu. Die heidnischen 
Schriftsteller zwar wollen die einzelnen religiösen Sitten und Riten, 
die den Juden den Verkehr mit der Außenwelt so ungemein er- 
schweren, aus dem odium generis humani ableiten. Das Ergebnis 
erschien ihnen als Zweck. In Wirklichkeit verhielt es sich natürlich 


1 Jos. c. Apion. II 10, 8 121. | 
2) Orig. c. Cels. V 41. R.S. 168. 
8) R, 5, 176. 

*) Sat. XIV, ıızfl.; cf. R 5. 292. 
5) Hist. V, 1; R. 5. 206. 
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umgekehrt. Der Jude erschien unsozial, weil er an seinen Bräuchen 
festhielt, nicht aber hielt er an seinen Bräuchen fest, um unsozial 
zu sein. Dann aber sind all diese Klagen ebensoviele Zeugnisse 
dafür, daß auch das Diasporajudentum als Ganzes angesehen das 
gesetzliche Frömmigkeitsideal, und zwar gerade auch nach der 
zeremonialgesetzlichen Seite hin, festhiellt. Denn nur hierin lag 
überhaupt ein Verkehrshindernis!), Dieses wird aber auch noch 
anderweitig bestätigt. Daß die Juden sich beschneiden, wußte 
man allgemein; man wußte auch, daß der Prosclyt, oder wenn nicht 
er selbst, so doch sein Sohn sich dieser Sitte unterzog; ebenso 
allgemein war der Spott über diesen Brauch?). Gleich bekannt war 
die Sitte der Sabbatfeier und gern als eine famose Erfindung 
der Faulheit gebrandmarkt®). Aber man beging den Sabbat nicht 


!) Man könnte gegen diesen Schluß höchstens das einwenden, daß ein Teil der 
angeführten Stellen sich mit dem palästinensischen Judentum zu befassen scheint, da 
sie historischen Werken entnommen sind, die sich mit der Geschichte und dem Orte 
dus jüdischen Staatswesens befassen. Aber einmal blieben dann immer noch die Stellen 
der römischen Dichter, aber auch die des Celsus und Philostrat übrig. Sodann ist 
es überhaupt selbstverständlich, daß auch die „Historiker“ die Juden als solche und 
nicht nur die palästinensischen in Wirklichkeit vor Augen haben. — Die Inschriften 
bieten für unsere Zwecke kaum Material. Sie berichten meist von zahlreichen Stif- 
tungen von ganzen Synagogen oder Ausstattungsgegenständen. Die Grabinschriften 
erwähnen nicht selten Archisynagogen, Presbyter, bisweilen einen pater und eine 
mater synagogac. Im übrigen geben sie keinen Einblick in die Frömmigkeit. Nur 
eine griechisch-römische Grabschrift aus Rom, unbestimmter Zeit, ist hier von Inter- 
esse: der Grabstein eines gewissen Pancharios, der als πατὴρ συναγωγῆς ἐλαίας be- 
zeichnet und als φιελόλαος und φιλέντολος gerühmt wird: was nichts anderes heißen 
kann als: er war berühmt wegen seiner gesetzesstrengen Frömmigkeit (Corp. inser, 
Graec. IV, N. 9904). 

. 2) Strabo (R. S. 101) spricht von den gegirouai und Exrouai, die die Juden 
üben. — Apion, me τῶν αἰδοίων χλευάζει περιτομήν (R. 134). -— Celsus (ΒΕ. 
S. 168 unten): οὐ μὴν οὐδὲ κατὰ ταῦτα ἁγιώτεροι τῶν ἄλλων ἂν εἶεν ὅτε περι- 
τέμνονται. Horaz, R. 246: curti Judaei. Petronius, R. 266: ... der Jude 
ist kein Jude, ... ni tamen et ferro succiderit inguinis oram. Martial, R. 288: 
... verpe poeta. Juvenal: R. 292: Die Söhne des „Proselyten‘ praeputia ponunt. 
Tacit., R. 306f.: circumcidere genitalia. 

8) Tibull, R. 247: aut ego sum causatus aves, aut omnia dura Saturnive 
 sacram me tenuisse diem. Sabbat: Agatharchides v. Knidos weiß, daß die Sabbat- 
feier die Juden in Jerusalem in Kriegszeiten ins Unglück gebracht hat. Auf das- 
selbe bezieht 'sich eine Plutarchstelle (R. S. 136). Der Sabbat wird regelmäßig von den 
Fremden als Fasttag aufgefaßt. So v. Plutarch (I. c.. Augustus (R. 243): ne 
Judaeus quidem .. tam diligenter sabbatis jeiunium servat quam ego hodie servavi. 
Persius, R. 264: ... cum Herodis venere dies ... Martial, R. 287: .. ieinnia 
sabbatariorum. Horaz, R. 246: ... meliore tempore dicam; hodie tricesima sabbata. 
Ovid, R. 248: ... cultaque Judaeo septima sacra Syro. Seneca (nach Augustin), 


Das Frömmigkeitsideal des hellenistisch-römischen Judentums. 109 


nur als Ruhetag, sondern am Sabbat brannte auch die Sabbat- 
lampe. Seneka beobachtete sie und wünschte die Verhinderung 
dieser törichten Sitte, quoniam nec lumine di egent et ne homines 
quidem delectantur fuligine (epist. 95, 8 47, Haase, R.S. 263). Und 
Persius macht in den köstlichen Versen, in denen er einen-Sabbat- 
abend im römischen Ghetto schildert (R. S. 264), seine spöttischen 
Glossen auch über die qualmenden Sabbatlampen hinter öligem 
Fenster. Der Diasporajude ferner aß so wenig Schweinefleisch 
wie der Jude Palästinas, obwohl die heidnische Umgehung auch hierin 
reichlichen Anlaß zu spotten fand und etwa den Juden höhnte mit 
dem porcinum numen, das er anbete (R. S. 266), nder auch mit der 
Bemerkung, daß die Juden „nec distare putant humana carne suillam“, 
da sie ja keines von beiden genießen (R. S. 2092) ἢ. Man hat auch 
bemerkt, daß der Jude kein Hasenfleisch ißt, und Plutarch 
erklärt diese Gewohnheit aus der auffallenden Ähnlichkeit, die 
zwischen dem Hasen und dem angeblich von den Juden göttlich 
verehrten Esel bestehe (R. S. 139). Tacitus spricht vom panis 
judaicus, nullo fermento (R. S. 305) und bezeugt dadurch, daß schon 
damals auch der Diasporajude die Sitte, ungesauertes Brot vor Ostern 
zu essen, beobachtete. Daß man den Versöhnungstag beging mit 
Beten und Fasten, bezeugt die bekannte Inschrift von Rheneia — 
denn bei ihr hat man keinen Anlaß, an eine andere Veranstaltung 
χὰ denken. — Bei alledem handelt es sich ja nur um einzelne Züge. 
Aber daß die Beobachtung der heidnischen Schriftsteller nicht sehr 
intim ist, ist nicht verwunderlich, und sonstiges Material ist ja kaum 
vorhanden. Übrigens versteht sich von selbst, daß man von den 
EEIRARROENERENESG ᾿ 

R. 2602: 5. tadelt uuter den ührigen Judasorum sacramenta vor allem den Sabbat, 
quod per illos singulos septem interpositos dies septimam fere partem aetatis suae 
perdant vacando .. Juvenal, R. 29t:... observant ubi [esta mero pede sabbata 
reges. Rutil. Namatianus R. 3538: Septima quaeque dies turpi damnata veterno. 
— Kam das Mißverständnis des Sabbats als eines Fasttages daher, daß der Jude 
' am Sabbat keine Speise zubereitete? Toacit., R. 306f. 

ἢ Zur Verwerfung des Schweinefleisches: cf. Apion bei Josephus, R. 5. 134 
tadelnd, daß wir „xozoov οὐκ ἐσθίομεν", Plut., R. S. 137: πότερον οἱ Ἰουδαῖοι 
σεβόμενοι τὴν ὅν ἢ δυσχεραίνοντες ἀπέχονταε τῶν κρεῶν. Diese Frage wird dann 
dort des weiteren erörtert. Plut. Cic, R. 85. 150: ri Jowdaip πρὸς χοῖρον; ἔφη 
Κικέρων, Sext. Empiricus, R. 8.170: 'Jovdazsos μὲν γὰν ἢ ἱερεὺς «Αἰγύσετεος 
ϑᾶττοι, ἂν ἠἀπηϊγάνεε ἢ χοιρεῖον φάγοι. Celsus (R. 5. 168): Die Juden sind nicht 
deshalb „heiliger" als andere ὅτι σιγᾶν ἀπέχονται. Porphyr. (Κ. 5. 203): Die Juden 
enthalten sich des Schweinefleisches, weil es in Palästina keine Schweine gab. Pe- 
'tronius, R. 266: Der Jude betet porcinum uumen an. Juvenal, R. 291: ,. vetus 


indulget senibus clementia porcis. Rutil. Namat., R. 358: humanis animal disso- 
ciale cibis. | 
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zeremonialgesetzlichen Bräuchen nicht gerade nur den der Sabbat- 
lampe befolgte. Wer die Sabbatlampe ansteckte, von der die Schrift 
nichts gebietet, wird auch die Alte haben fliegen lassen, wenn er 
ein Nest ausnahm, und wird das Böcklein in seiner Mutter Milch 
nicht gekocht haben. Zu erwähnen ist schließlich noch, daß das 
Judentum seiner Umgebung im allgemeinen nicht so sehr als eine 
besondere Lehre, denn vielmehr als eine Summe von ἔϑη, ritus, 
als eine eigenartige vita erschien — was doch nur möglich war, 
' wenn man eben in der Bcobachtung der judaica vita. (Sueton: 
R. 333), in der Befolgung der ritus den eigentlichen Beweis der 
Frömmigkeit erblickt hat. 

Daß das wirklich so war, een namentlich die von Josephus 
aufbewahrten Senatsbeschlüsse, die Erlasse von Kaisern und Statt- 
haltern über die der jüdischen Diaspora zu gewährenden Rücksichten. 
Diese Aktenstücke sind regelmäßig veranlaßt durch Klagen von 
jüdischer. Seite darüber, daß man die Juden hindert, τοῖς srargioıs 
ἔϑεσι καὶ ἱεροῖς χρῆσϑαι. Fine solche Behinderung lag einmal in 
der Heranziehung zum Kriegsdienst. Dessen weigerten sich die 
Juden, διὰ τὸ μήτε ὅπλα βαστάξειν δύνασθαι wire ὁδοιπορεῖν ἐν ταῖς 
ἡμέραις τῶν σαββάτων μήτε τροφῶν τῶν πατριῶν καὶ συνηϑῶν κατὰ 
τυύτους εὐπορεῖν ἢ. So führt denn: Josephus eine ganze Anzahl von 
Dokumenten an, in denen die Juden δεισιδαιμονέας ἕνεκα vom Kriegs- 
dienst befreit werden?). So wird erreicht, daß die Juden können 
τὰ πάτρια τηρεῖν EIN καὶ κατὰ ταῦτα ζῆν (XIV 223). Ferner hat man 
wie es scheint vielfach die Juden an den regelmäßigen gottesdienst- 
lichen Versammlungen am Sabbat zu hindern versucht. Nur so 
wird verständlich, wenn die Judenschaft von Sardes erst um die 
Erlaubnis bittet, ἕνα κατὰ τὰ νομιζόμενα ἔϑη συνάγωνται καὶ πολι- 
τεύωνται (XIV 26ο ἢ). Den Wünschen der Judenschaft trägt dagegen 
der Beschluß von Halikarnaß Rechnung, daß sie Freiheit haben sollen, 
Ta... σάββατα ἄγειν καὶ τὰ ἱερὰ συντελεῖν κατὰ τοὺς Ἰουδαίων νόμους 
καὶ προσευχὰς ποιεῖσθαι πρὸς τῇ ϑαλάττῃ κατὰ τὸ πάτριον ἔϑος 
(XIV 258). Als eine Behinderung in der Befolgung ihrer religiösen 
Gesetze empfanden sie es auch, wenn man sie am Sabbat vor Gericht 
zitierte (ant..XVI, 2, 3, 8 27). Ein kaiserliches Edikt (ant. XVI,6,2) 
" gebietet daher, &yyvag ... μὴ ὁμολογεῖν αὐτοὺς ὃν σάββασιν ἢ τῇ πρὸ 
αὐτῆς παρασχευῇ ἀπὸ ὥρας Evdeng. — Diese Dokumente würden 

auch im Falle ihrer Unechtheit beweisen, daß die Judenschaft der 


1) antiqu. 14, 10, 12 $ 226. 
ὅ ant. XIV, $ 227. 228. 230. 232. 234. 237. 240. 
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griechischen Diaspora das allergrößte Gewicht darauf legte, ihre 
πάτρια ἔϑη zu befolgen‘). Zwar wird hier in concreto fast nur auf 
die Sabbatfeier hingewiesen. Aber das war ja auch die Bestimmung, 
die den Juden im öffentlichen Leben andauernd in Verlegenheit 
bringen mußte, während die Befolgung der πάτρια ἔϑη im übrigen 
sich mehr oder weniger der Öffentlichkeit entzog. Man geht daher 
gewiß nicht fehl, wenn man auch diese Dokumente als Beweis dafür 
ansieht, daß Gesetzlichkeit, Befolgung der ererbten religiösen Sitte, 
das Frömmigkeitsideal des Diasporajudentums bezeichnete. Das ist 
freilich selbstverständlich, daß die Korrektheit, die strenge Pharisäer 
in Palästina erstrebten, in der Diaspora undurchführbar war. Schon 
rein äußerlich war das unmöglich, wegen der Entfernung vom Tempel. 
Auch konnte man unmöglich im Verkehr mit den Heiden die ängst- 
lichen Reinheitsvorschriften beobachten, die der strenge Pharisäer _ 
in der jüdischen Umgebung des Heimatlandes befolgte. Eine gewisse 
abschleifende, reduzierende Wirkung der heidnischen Umgebung war 
also unvermeidlich. Aber was das Frömmigkeitsideal hetrifft — 
und auf dieses kommt es an — so bedeutet das nur einen Uhnter- 
schied des Grades, nicht der Art. Die Summe gesetzlicher Regeln, 
deren Beobachtung den Frommen bezeichnet, war hier geringer als 
dort. Aber hier wie dort besteht die Frömmigkeit in der Befolgung 
der religiösen Sitte, ist sie Gesetzlichkeit. 

Nun haben wir freilich bisher die. literarischen Quellen des 
Diasporajudentums selbst noch gar nicht in Betracht - gezogen. 
Wenden wir uns ihnen zu, so scheint sich allerdings das Frömmig- 
keitsideal insofern zu wandeln, als an die Stelle der monotheistisch 
_ unterbauten Gesetzlichkeit, deren Interesse gerade an dem Rituellen 
hängt, ein philosophisch angehauchter monotheistischer Moralis- 
mus zu treten scheint, dem das Rituelle weniger wichtig oder völlig 
gleichgültig ist. Und in gewissen Grenzen: ist das zweifellos richtig. 

Sehen wir uns diese Literatur an, so fällt auf, wie gewisse, dem 
allgemeinen Verständnis zugängliche Grundgedanken der jüdischen 
Religion hervorgekehrt werden.. Der geistige Monotheismus wird 
betont und mit viel Emphase der heidnische Bilderdienst bekämpft, 
mit Mitteln, die teils die großartige Kritik des II. Jesaias und das 
übrige Alte Testament, teils die aufklärende griechische Philosophie 
an die Hand gab ἢ. Daneben heben sich aus der Summe der gesetz- 


Ὁ) Denn die religiösen Interessen des Judentums beleuchten sie auf: jeden Fall. 
Daher konnte oben die Echtheitsfrage unberührt bleiben. Über diese vgl. Schürer. 
2) Cf. Geffcken, Zwei Apologeten, Einleitung. ὦ . | 


112 I. Die Askese in der Frömmigkeit des Judentums. 


lichen Bestimmungen solche heraus, die vermöge ihres allgemein- 
„menschlichen sittlichen Gehalts auch bei dem Nichtjuden auf Achtung 
und Anerkennung rechnen dürfen. Das tritt in den Vordergrund, 
was auch die natürliche Vernunft billigt. Ja vermöge des unzweifel- 
haften hohen sittlichen Wertes des Gesetzes erscheint die jüdische 
Religion als die Hochschule wahrer Sittlichkeit. Das Judentum kann 
vermöge seiner reinen Gotteserkenntnis wie wegen seines hohen sitt- 
lichen Gehalts den Ruhm echter Weisheit, wahrer Philosophie in 
Anspruch nehmen. Es ist der edelsten Weisheit der Griechen eben- 
bürtig, ja vermöge seines viel höheren Alters hat man hier die 
Quclic der griechischen Wahrheitserkenntnis zu suchen und gehührt 
der jüdischen Weisheit die Palme. Wo aber der Nichtjude Anstoß 
nehmen könnte, bildet kühne Exegese das nie versagende Heilmittel. 

In dieser Weise etwa wird man die Grundtendenzen der helle- 
nistisch-jüdischen Literatur charakterisieren können!). Dieses Ideal 
herrscht in der jüdischen Sammlung echter und gefälschter 
Verse griechischer Poeten, welche (in ihrem Grundstock) wegen 
Clemens Al. Strom. V, 113, 1 wahrscheinlich auf Pseudohekatäus 
zurückzuführen ist). Die Einheit und Gerechtigkeit Gottes, der 


1) Die Reste der jüdischen Historiker, die in den Exzerpten des Alexander 
Polyhistor (Mitte des ersten Jahrh. v. Chr.) durch Eusebs Vermittelung erhalten sind, 
kommen hierbei für uns nicht in Betracht. Bei diesen apologetischen Geschichts- 
schreibern tritt der religiöse Gesichtspunkt vollkommen zurück. Ja sie zeigen zum 
Teil eine auffallend starke Verkümmerung des religiösen Unterscheidungsvermögens, 
da doch Artapanos es fertig bringt, mit der Nomeneinteilung Ägyptens auch die ver- 
schiedenen Kultuseinrichtungen der einzelnen Bezirke mit ihren heiligen Tieren und 
die Verehrung des Ibis auf Moses zurückzuführen. Das leitende Interesse ist hier 
lediglich das nationale Ehrgefühl. Dieses sucht darin seine Befriedigung, daß der 
Apologet die Überlegenheit, d. h. das höhere Alter der Kultur Israels „nachweist". 
Die Nachbarvölker Israels verdanken ihre kulturellen Errungenschaften den Größen 
der Geschichte Israels, sei es Abraham oder Moses, Nach Eupolemos (Eus. praep. 
ev. X c. 17; cf. C. Müller, Fragm. hist. gr. 5. 2ı1ff.) hat Abr. die Astrologie und 
chaldäische Kunst erfunden; die Phönizier hat er τροπὰς ἡλίου καὶ σελήνης usw. ge- 
lehrt. Auch den Ägyptern hat Abr. die Astrologie beigebracht, (Die Herkunft dieses 
Stückes des Eupolemos ist umstritten; vielleicht geht es auf eine samaritanische Quelle 
des Eup. zurück). Moses hat (ib. c. 26) die Schrift erfunden. Nach Artapanos war 
Moses Lehrer des Orpheus, erfand πλοῖα, μηχανὰς πρὸς τὰς λεϑοϑεσίας, Δἰγύπτια 
ὅπλα, ὄργανα bdvevund καὶ πολεμικὰ καὶ τὴν gyohocopias usw. Auf den religiösen 
Cliarakter Israels findet sich in diesen Resten kaum ein vereinzelter Hinweis [Fupnl. 
über Abr.: ἐπὶ... τὴν εὐσέβειαν ὁρμήσαντα εὐαρεστῆσαι τῷ ϑεῷ (Müller, 8. 212%)]. 

2) Clem. führt dort ein gefälschtes Sophokleszitat mit der Wendung ein: Ὁ μὲν 
“Σορομλῆφ, Ba gr Ἑκανμῖον, ὁ τὰς ἱατορίας συνταξάμενος ἐν τῷ nor Aßoanor 
as τοὺς Αἰγυπτίους, ἄντεκρυς ini τῆς σκηνῆς βοᾷ. Er schrieb vor Aristobul und vor 
Pseudoaristeas. Jener zitiert höchst wahrscheinlich die Orpheusverse nach Hekatäus, 
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alles schafft, lenkt und sieht, und dazu der sittliche Charakter dieses 
Gottes, der das Böse straft und das Gute belohnt — das sind die 
Grundgedanken. der Zusammenstellung). Geistiger Monotheismus 
und sittlicher Wandel bilden die konstitutiven ‘Merkmale der 
Frömmigkeit. | u. ἢ , ᾿ 
Dieses gilt auch von Aristobul?) Er .betont die Geistig- 
keit Gottes und seine Allmacht, und mit Hilfe der Allegorese be- 


dieser sitiert Hec, ausdrücklich ; 5 21. Die Verse am heqnemsten in Justins Schr. de 
monarchia cap. 2—5; außerdem bei Clem. Al. str. V, cap. 14 und Eus. praep, ev. 
XIII, 12. | oz 
1) eis ταῖς ἀληθείαισιν eis ἔστιν θεός 
᾿ ὃς οὐρανόν τὲ ἔτευξε καὶ γαῖαν μακράν | 
so beginnt jenes „Sophokles“zitat (Justin, de mon. c. 2.— Clem. Str. V, 113, 2), und 
„Orpheus“ singt: . | | δι 
εἷς ἔστ᾽, abroyevis, ἑνὸς ἔκγονα πάντα τέτυκται 
ἐν δ᾽ αὐτοῖς αὐτὸς περιγίνεται, οὐδέ τις αὐτὸν 
. δἰσοράᾳ ϑνητῶν, αὐτὸς δέ γε πάντας δρᾶται. 
(Justin, ib. c. 2 = Clem. ib. 78, 4, wo aber unvollständig). Daneben stehen die Hin- 
weise auf die göttliche Vergeltung im künftigen Gericht, dem Sophokles, Euripides, 
Philemon, Diphilos beigelegt; was da gestraft wird, sind die gemeinen Verbrechen. 
‚Wer die künftige Vergeltung bestreitet, gibt diesen einen Freibrief: 
ei γὰρ δίκαιος κἀσεβὴς ἕξουσιν ἕν 
don ἀπελθών, κλέσπτ᾽ ἀποστέρεε κύκα (de mon. c. 3). 
Die Forderung lautet: 
Jer γὰρ τὸν ἄνδοα χρήσιμον καϑεστάναε, 
un παρϑένους φϑείροντα καὶ μοιχώμενον, 
nero καὶ σφάζοντα χρημάτων χάριν (de mon. c. 4). 
Hierdurch gewinnt man Gottes Wohlgefallen, nicht durch Stiere und kostbare 
Weihegaben: 
ϑεῷ. δὲ ϑῦε διὰ τέλους δίκαιος ὧν (de .mon. c. 4). 

2 Die Frage, in welche Zeit Aristobul gehöre, kann nicht mit voller 
Sicherheit entschieden werden. Zu vergleichen ist. über die Frage Schürer, IIl*, 
512 ff.; Bousset, Rel. ἃ. Jud.?, 5. 30ff.; Gercke in Pauly-Wissowa II; Stählin 
än Christs Griech. Lit.-Gesch. (Hdb. d. Kl. Alt.-Wissensch. VII, II, I, 5. 457—460). 
Während die traditionelle (von Schürer vertretene) Auffassung Aristobul unter 
Ptolemaios VI Philometor schreiben läßt, glaubte Elter in der Schrift eine 
christliche Fälschung des 2. Jahrhunderts nachweisen zu können. Mit Recht 
weist. Bousset diese These entschieden zurück (5. 31 Anm. 2): Aristobul sei ein 
jüdischer Apologet und müsse also in der Blütezeit der hellenistisch-jüdischen 
‚Annlagetik geschrieben haben. Bousset tritt für die römische. Zeit ein (S. 32). 
Wichtig ist die Frage nach dem Verhältnis zu Philo.. Dafür, daß Aristobul nach 
Philv schrieb, ist nicht geltend zu machen, daß die Behauptung der Abhängigkeit. 
‚der griechischen Philosophie von Moses vorher In dieser Form nichl ıudglich yeweseu 
sei (Eupol., Artap.); ebensowenig die Allegorese, die vielmehr wegen ihrer Harm- 
losigkeit und Ungeschicklichkeit durchaus vorphilonisch anmutet. Auch daß Aristobul 
den Aristeasbrief voraussetze, ist nicht sicher, cf. Zeller, dessen Urteil noch immer 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. ΝΝ ὃ 
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seitigt er die „Hände“ und „Füße“, die στάσις und xardßaoıg und 
die φωνή Gottes. Es ist ein Homologumenon der Philosophen, 
ὅτι δεῖ περὶ ϑεοῦ διαλήψεις ὁσίας ἔχειν, ὃ μάλιστα τταρακελξεύξταε 
χαλῶς ἣ na ἡμᾶς αἵρεσις" 1 δὲ τοῦ νόμου κατασχευὴ πᾶσα τοῦ καϑ' 
ἡμᾶς περὶ εὐσεβείας τέταχταν χαὶ δικαιοσύνης καὶ ἐγκρατείας καὶ 
τῶν. λοιπῶν ἀγαθῶν τῶν χατὰ ἀλήϑειαν ἢ. Eine geistige Gottes- 
vorstellung, Gerechtigkeit, Zucht und alles wahrhaft Gute --- das 
ist Aristobuls Frömmigkeitsideal. 

-In dieselhe Reihe gehört der sog. Aristeasbhrief. Denn un-” 
ermüdlich predigt der Verfasser den Glauben an den einen geistigen 
Gott, dessen Werk der Kosmos ist, der alles Geschehen regiert, der 
in seiner! gleichmäßigen Güte für die Menschen vorbildlich ist und 
seinerseits ihr Tun beobachtet und sie .zur Verantwortung zieht 
($ 131 u. 24). Frömmigkeit besteht in der Überzeugung, daß Gott 
alles in allem wirkt und kennt, und daß ein Mensch, der unrecht 
oder übel tut, ihm nicht verborgen bleiben kann (210). Der höchste 
Ruhm besteht darin, daß man Gott ehrt — nicht mit Geschenken 
und Opfern, sondern Ψυχῆς καϑαρότητι καὶ διαλήψεως ὅσίας, καϑὼς 
ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ πάντα κατασχευάζεται καὶ διοικεῖται κατὰ τὴν αὐτοῦ βούλησιν 
(234). Als Grundforderung an das praktische Verhalten der Menschen, 
das ganz und gar an Gott orientiert sein soll, wird die Gerechtip- 
keit eingeprägt, die neben der δὐσέβεια den Inhalt des Gesetzes 
bildet (131; 24): πάντα χεκανόνισται πρὸς δικαιοσύνην“ (168). 
In den Reden der Gäste an der königlichen Tafel werden Gerechtig- 
keit, Wohltätigkeit, Milde, Mäßigkeit, Sclbstbeherrschung, Dankbar- 
keit, Treue usw. in immer neuen Formeln empfohlen, und zwar 


zu Recht besteht. Wohl die Legende über die Entstehung der LXX. Aber diese ist von 
dem Vf. des Briefes so gewiß nicht erfunden, als sie lediglich die Einkleidung für 
die deipnosophistische Verherrlichung der jüdischen religiösen Weisheit bildet. Reli« 
gionsgeschichtlich ist gegen den Ansatz vor Aristeas nichts einzuwenden. Ernstlich 
gedrückt wird der traditionelle Ansatz durch ‘die Tatsache, daß: die Textform des 
orphischen Gedichts jünger als die des Clemens und erst recht als die des Justin zu 
sein scheint, Indessen wie schr bei Schlüssen aus solchem Verhältnis Vorsicht geboten 
ist, erhellt daraus, daß Clemens doch auch den Aristobul kennt; daß Justin bei den 
gefälschten Versen gelegentlich gegenüber Clemens Sekundäres hat! Es ist gut denkbar, 
daß die Verse schon sehr früh in verschiedenen Rezensionen umliefen. ‘ Gerade eine 
solche Verssammlung wie die des Hekatäus, um die es sich aller Wahrscheinlichkeit 
nach handelt, lud ja wie nichts sonst zu fortgesetzten Korrekturen ein. Da mit dieser 
Möglichkeit zu rechnen ist, und keines der übrigen Argumente den späten Ansatz: 
begünstigt, der primitive Charakter der Allegorese vielmehr für einen früheren spricht, 
erscheint es geboten, zunächst bei dem frühen Ansatz zu bleiben, wenn auch gewiß; 
mit Vorbehalt (so auch Gercke und Stählin). 
ἢ Eus. praep. ev. XII, 12. Migne 8. 1101. 
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so, daß alle die Tugendlehren steis mit mehr oder weniger Geschick 
in den Gottesglauben eingebettet oder doch zu ihm in Beziehung 
gesetzt sind. Eine allgemein menschliche Sittlichkeit, orientiert am 
Gottesglauben und durch ihn getragen, scheint das Wesen der 
jüdischen Religion zu bilden, so daß auch die Philosophen am 
Ptolemäerhofe ihre bewundernde Anerkennung nicht zu verbergen 
vermögen. 

. Liest man die Einleitung des 4. Mellanieibuchen, so kann 
man cen Eindruck bekommen, als ob die Bedeutung der jüdischen 
Religion nach der Meinung dcs Verfassers darin liege, daß hier 
vermöge des δὐσεβὴς λογισμός die Widersacher der σωφροσύνη, 
δικαιοσύνη, üvögeia, die πάϑη, überwunden werden, als bewiese sich 
das echte Judentum der makkabäischen Märtyrer in der σπαϑοχρατία 
τοῦ ϑείου λογισμοῦ (13, 16) und erschöpfte sich die Bedeutung 
des Judentums in der Verwirklichung der ethischen Ideale des 
Griechentums. Ä 

Auch manche Austührungen des Josephus sich in 
der Linie, die die bisher angeführten Belege bezeichnen. Stark 
betont er die zentrale Stellung, die der Gottesbegriff für das jüdische 
Denken besitzt. Als eine Theokratie — dieses Wort scheiul vuu 
Josephus zu stammen; er führt die Bildung durch eine ent- 
schuldigende Bemerkung ein: ὧς δ᾽ ἄν τις εἴποι βιασάμενος τὸν 
λόγον ϑεοχρατίαν ἀπέδειξε (Moses) τὸ πολέτευμα — hat Moses das 
Gemeinwesen des Volkes geordnet. Dann entwickelt Jusephus den 
jüdischen Gottesbegrifi (c. Ap. II, τό ἢ), dessen Erhabenheit er mit 
innerer Wärme zu schildern weiß ($ 190—ı92). Dieser Gottesbegriff 
beherrscht Denken und Sein. Moses lehrte, ὅτε dei πάντα τἄλλα 
τέλος ἔχειν τὴν εὐσέβειαν (U, 181). Die εὐσέβεια ist die Tugend der 
Tugenden. Mit richtigem Blick für das dem Juden Eigenartige be- 
merkt Josephus (II, 170): οὐ -. μέρος ἀρετῆς ἐποίησεν (scil. ὃ ὁ νόμος) 
τὴν εὐσέβειαν, ἀλλὰ ταύτης μέρη τἄλλα, λέγω δὲ τὴν δικαιοσύνην, τὴν 
σωφροσύνην, τὴν καρτερίαν, τὴν τῶν πολιτῶν πρὸς ἀλλήλους ἐν ἅπασι. 
συμφώναν" ἅγιασαι γὰρ ai πράξεις καὶ διατριβαὶ καὶ λόγοι πάντες 
ἐπὶ τὴν πρὸς ϑεὸν.. δὐσέβδιαν ἀναφέρουσιν. Hier erfahren wir zu- 
gleich, was, wie es scheint, für Josephus der wesentliche Gehalt des 
Gesetzes, welches die Grundlinien des praktischen religiösen Ver- 
haltens sind. Das Gesetz scheint zusammengeschrumpft zu sein auf 
die Grundforderungen der popularphilosophischen Ethik der Zeit, ' 
Diese kommen nirgends besser zur Geltung als im jüdischen Gesetz. 
Οἶμαι γὰρ ἔσεσθαι φανερόν, ὅτι καὶ πρὸς εὐσέβειαν καὶ πρὸς κοινωνίαν 
τὴν μετ᾽ ἀλλήλων καὶ πρὸς τὴν καϑόλου φιλανθρωπίαν ἔτι δὲ πρὸς 

B 57 
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| δικαιοσύνην καὶ τὴν ἐν τοῖς πόνοις καρτερίαν καὶ ϑαγάτου περιφρόνησιν | 
ἄριστα κειμένους ἔχομεν τοὺς νόμους (I, $ 146, c. Apion.)!). 

Den stärksten Eindruck von dieser Art der Frömmigkeit gewährt 
das pseudophokylideischeLehrgedicht‘), das eben deshalb 
hier den Schluß bilden möge. Gott muß man ehren (εἷς ϑεός ἐστι 
σοφός, δυνατός ϑὅμα καὶ πολύολβος); Ehrlichkeit, Barmherzigkeit, 
Mäßigkeit, Fleiß werden empfohlen; dazu allerlei aus dem jüdischen 
Gesetz, was der humanen Richtung der Zeit entgegenkam: Un- 
bestattete begraben, dem Vich des Feindces aufhelfen, das Alter 
_ ehren, gastfrei sein und Ähnliches. Und vor Lastern wird gewarnt. 
Hier spricht sich eine populäre jüdisch-hellenistische Frömmigkeit 
aus, der unter Abstreifung alles rein Zeremoniellen das Judentum zu 
einem moralistischen Monotheismus geworden ist. 


So kann man also in der Tat aus der hellenistisch-jüdischen 
Literatur den Eindruck gewinnen, als reduziere sich hier wirklich 
das Frömmigkeitsideal des Judentums im wesentlichen auf einen 
monotheistischen Moralismus. Aber gegenüber diesem Eindruck ist 
Vorsicht geboten. Einmal spiegelt diese Literatur doch wohl nur 
die Physiognamie der relativ dünnen geistigen Oberschicht des 
 Diasporajudentums wieder, die in stärkerem Maße dem spirituali- 
sierenden Einfluß der hellenistischen Geisteskultur zugänglich war. 
Sodann aber ist selbst noch bei dieser Einschränkung die größte 
Zurückhaltung am Platz. Vor allem ist zu beachten, daß diese 
gesamte Schriftstellerei Apologetik treibt. Es ist selbstverständlich, 
dat3 die Apologetik nicht mit den detaillierten Reinigkeitsvorschriften 
des Levitikus beginnt, sondern die Anknüpfungspunkte heraushebt. 
Es ist aber ebenso selbstverständlich, daß hieraus noch gar nicht 
folgt, daß diese apologetischen Literaten sich von dem Zeremonial- 
gesetz emanzipierten oder auch nur es für unwesentlich hielten. 
Hat ‚doch selbst der Spiritualist unter den Spiritualisten, Philo, sich 
nie ein solches Urteil gestattet, vielmehr sich entschlossen gegen 
"solche unerwünschten Folgerungen aus .der Allegorese, _ wie sie 


Ὁ) Auch aus der Sibyllistik könnte man Verse zusammenstellen, die eine ähnlich 
abgeschliffene Gesamtauffassung des Judentums zu beweisen scheinen, während die 
Sap. Sal. sich dazu nicht eignet. 

2) Über die Zeit dieses Mahngedichts cf. Wendland, Die Therapeuten und _ 
die philonische Schrift vom beschaulichen Leben, Jahrbb. für klass. Philologie,. XXI, 
Suppl. -Band, Leipzig 1896, S. 712 Anm. 2: „Das Verhältnis zu Philo und Josephus 
wie zur Diatribe machen es sehr wahrscheinlich, daß das pseudophokylideische Ger 
dicht im I. Jahrhundert n. Chr., also in der Blütezeit der Diatribe, entstanden ist.“ 
Benutzt wurde die Ausgabe von Bernays. 
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ihm gelegentlich entgegentraten, gewendet!,,. Die griechischen . 
Wendungen und Formeln haben lediglich apologetische,: durchaus 
keine kritische Bedeutung. Dieses bestätigt. sich sofort, wenn wir 
auf die Kehrseite der Medaille blicken. Dieselbe Literatur nämlich, 
die auf der. einen Seite so „liberal“ (im Sinne Friedländers) an- 
mutet, ist auf der anderen Seite doch durchaus konservativ. Und 
darin eben findet das Urteil seine Bestätigung, daß der scheinbar 
bedeutende hellenistische Einschlag in Wirklichkeit wesentlich nur 
apölogelisches Grewand ist. 

In der Sammlung gefälschter Verse finden sich auch solche, 
‚die von griechischen Dichtern die Heiligkeit des siebenten Tages 
proklamieren lassen 3). Aristobul hat sich in seinen. βίβλοι Einyn- 
τικαὶ τοῦ Μωυσέως νόμου (wie Anatolius bei Euseb. KG VI, 32, 16 
. sie nennt) auch genau über die sorgfältig vorzunehmende kalender- 
mäßige Bestimmung des Passahfestes ausgesprochen (Eus. ib. $ 17 f.). 
Ferner verteidigt er die Sabbatfeier, die geordnet ist διὰ τὸ κακόπταϑον 
εἶναι πᾶσι τὴν βιοτήν᾽" sie entspricht dem göttlichen Sechstagewerk 
und der Tatsache, daß δὲ EBdouddwv . .. πᾶς ὃ κόσμος χυχλεῖται 5). 
Wenn Aristobul ferner hervorgehoben hat, daß wie Plato so auch 
Pythagoras πολλὰ τῶν παρ᾽ ἡμῖν ... eis τὴν ἑαυτοῦ δογματοποιΐαν 
übernommen haben ἢ), so deutet das ebenfalls auf ein Interesse an 
dem Zeremonialgesetz, da die Berührungen mit dem Pythagoreismus 
gerade auf diesem Gebiete (Reinheitsvorschriften!) liegen. — Der 
Verf. des Aristeasbriefes, so hellenisiert oder „humanisiert‘“ sein 
religiös-sittliches Ideal anmutet, denkt doch nicht daran, ein Tüttelchen 
vom Gesetz preiszugeben. Die Übersetzer waschen sich allmorgend- 
lich vor dem Gebete die Hände im Meere (8 305). Ohne: jede 
mildernde Einschränkung werden die Gesetze verteidigt, die dem 
Nichtjuden befremdlich und anstößig sind, „über das was: zu essen 
und zu trinken erlaubt ist und über die für unrein geltenden Tiere“ ὃ). 
Der Ptolemäerkönig, der bei seinen Weihgeschenken gerne das Groß- 
artigste lieferte, wagt doch nicht, über die in der Bibel gegebenen 


ἢ Philo erwähnt solche spiritualistischen Kritiker. Aber es sind offenbar nur 
wenige. cf. Friedländer, Der jüdische Gnostizismus: (1898) S. 4: de migr. Abr. 
ΜΟῚ, 450. Hieraus folgt keineswegs eine Spaltung des Diasporajudentums im. Sinne 
Friedländers. 

3) Clem. Al. Strom. V,8& 107. 

8) Eus. praep. ev. XIII, 12. Migne S. 1101 Β--Ὁ. | | 

. %) Clem. Al. Str. 1, 8. 150, 3. cf. Eus. praep. ev. XII, τι fin, XIII, ız2 (Migne 
S. 1097 AuC). | | | | 

5) 8 128. 144 ff. 
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Maße hinauszugehen ($ 36). Der Verf. verteidigt Zizitlı?), Mesusa 
und Tephillin (8. 158). Für den Tempel, seinen Kultus und seinen 
Schmuck schwärmt er und läßt der Tora alle Ehre widerfahren. 
Mit goldenen Buchstaben ist sie auf kostbares Pergament geschrieben, 
und bei ihrer Ankunft begrüßt sie der Ägypter durch eine sieben- 
malige Proskynesis ($ 177). Das Gesetz ist voll hoher philosophischer 
Weisheit, ohne Fehler, und göttlichen Charakters ($ 31). Und nur 
um seiner Heiligkeit willen haben die griechischen Schriftsteller nichts 
davon erwähnen können). Beim Versuche tächte sich die verletzte 
Heiligkeit alsbald in schweren Strafen (88 31,312). Die Menschen 
aber, die κατὰ τὴν σεμνὴν vouodeoiay lebeu, erscheinen als vorbild- 
liche Typen der Frömmigkeit (8 5). Der Verf. hat also ein aus- 
gesprochen jüdisches, gesetzliches Frömmigkeitsideal. Zum Frommsein 
gehört ihm keineswegs nur Gottesglaube und Moralität, sondern vor 
allem strenge Beobachtung des Gesetzes, einschließlich Reinigungs- 
und Speisevorschriften, Mesusoth und Tephillin.e Der griechische 
Einfluß bleibt an der obersten Oberfläche. Wie sehr das der Fall 
ist, zeigt sich namentlich darin, daß die Lehre der hellenistischen 
Popularphilosophie von den πάϑη gänzlich unentwickelt ist. Zwar 
tauchen bisweilen Formeln auf, die in diesen Zusammenhang 
gchören. Da ist gelegentlich von den ἧδοναέ die Rede, zu denen 
die Menschen neigen (88 τοῦ, 223); der König heischt Antwort auf 
die Frage, πῶς dv μὴ... ἐπὶ τὰς ἡδονὰς τρέποιτο (8 245); daß die 
meisten Menschen die Tugend nicht annehmen, wird daraus erklärt, 
daß sie ἀχρατεῖς καὶ Emmi τὰς ἡδονὰς τρεπόμενοι γεγόνασιν (8 277). 
Es wird gewarnt vor dem ἐχφέρεσϑαι oder συγκαταφέρεσϑαι ταῖς 
ὁρμαῖς (256; 222) und vor den Gefahren, die aus den ἐπιϑυμίαι 
erwachsen (256, nur hier|); es wird ermahnt zum χρατεῖν ξαυτοῦ als 
der besten ἀρχή (222, nur hier!); die μετριότης wird empfohlen 
(223, nur hier!) und die σωφροσύνη (aber im physisch-diätetischen 
Sinne, 237; außerdem 248 im ethischen Sinne). — Aber das Wort 
πάϑ'οος kommt überhaupt nicht vor. Die Frage, wie man Schmerz 
vermeiden könne, wird mit der Forderung der Gerechtigkeit be- 
antwortet (232). Nie erscheint die Apathie als Ideal. Dem Lebens- 
genuß wendet man sich harmlos zu. Und jedesmal, nachdem zu 
Beginn der Mahlzeit je 10 oder 11 der jüdischen Weisen ihr Sprüch- 
lein gesagt, schließt sich ein heiteres Trinkgelage an. Nirgends findet 


ἢ cf. darüber Schürer 11%, 8. 566. - 
:?2) So wird das den Apologctcen uBSnEcnehme Schweigen der Griechen über die 
mosaische Gesetzgebung erklärt. 
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sich die geringste Neigung, aus jenen Gedanken irgendwie aske- 
tische Folgerungen zu ziehen. Es handelt sich, auf das Ganze ge- 
sehen, nur um Floskeln, die für die religiöse Grundrichtung nichts 
oder fast nichts bedeuten. Die religiöse Grundrichtung aber ist die 
der Gesetzlichkeit und unterscheidet sich von der der Palästinenser 
nur durch das apologetische Bemühen, das jedenfalls als normativ 
Anerkannte zu den Idealen der griechischen Popularphilosophie in 
Beziehung zu setzen, als mit ihnen übereinstimmend hinzustellen. — 
Die jüdische Sibylle, die den großen Gott predigt, den Einzigen, 
den Schöpfer und Herrn der Welt, der lohnt und straft; die Ge- 
rechtigkeit fordert und Barmherzigkeit als des Gesetzes Erfüllung 
(II, 234—46) — eben sie hängt doch mit allen Fasern am Tempel 
und seinem Kult; als Beweis dafür, daß Gott den Juden allein: ver- 
ständigen Rat, Glauben und den besten Sinn verliehen hat, führt sie 
unter anderem an, daß sie frühmorgens vom Lager aufgestanden 
stets mit Wasser die Hände reinigen (II, 584; 592f.), und also reine 
Arııe zum Ilimmel emporheben: um Gott zu versöhnen, sollen die 
Sünder „den Leib baden in immerfließenden Flüssen“ (IV, 165). Die 
Sibylle ist so weit davon entfernt, das Ideal der Gresetzlichkeit preis- 
zugeben, daß sie vielmehr dem Volke vorausverkündet, jedermann 
werde sich stoßen an’seinen Sitten (II, 272). „Ihre Weise und Frömmig- 
keit und Sitten werden die anderen Männer niemals nachahmen ... 
sondern werden sie mit Spott und Gelächter höhnen“ (IV, 35, 37). 
Die Sibylle kommt gar nicht auf den Gedanken, daß man fromm 
sein könne, ohne die eigentümlichen Sitten des Volkes auszuüben. — 
Nächst verwandt mit dem religiösen Charakter des Aristeas ist 
der des sogenannten 4. Makkahäerhuches. In diesem Buche soll 
nach der Einleitung von dem Verhältnis der πάϑη zum λογισμός. 
gehandelt werden. Aber es mündet aus in cinc dringliche Mahnung 
zu treuem Festhalten am Gesetz in allen Einzelheiten. Die Einleitung 
wirft die Frage auf, ob die Vernunft die Tugenden gegen die An- 
läufe der Leidenschaften zu schützen vermöge. Die Ausführung feiert. 
den Sieg der Vernunft in der standhaften Gesetzestreue, die. sich 
weigert, Schweinefleisch zu essen, koste es das Leben. Die Aus- 
führung feiert den Sieg, nicht der Vernunft, sondern des Gesetzes. 
Die Vernunft hat hierbei lediglich eine ganz formale Bedeutung ΕἾ -- 


2») C£. 1, 33. Die Vernunft beherrscht die’ seelischen und die leiblichen Be- 
gierden. „Wie käme es sonst, daß wir uns zu den verbotenen Nahrungsmitteln zwar 
hingezogen fühlen, die von ihnen verheißenen Freuden aber. verabscheuen? Liegt da 
nicht die Tatsache vor, daß die Vernunft imstande ist, die Gelüste zu beherrschen ? 
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Der Verf.'beobachtet die Speisegebote nicht, weil sie vernünftig sind, 
sondern weil sie im Gesetz stehen. Und das Gymnasium verab- 
scheut er nicht als eine Vernunftwidrigkeit, sondern als eine Gesetz- 
widrigkeit (4, 20). Daher besteht auch zwischen Sünde ‘und Sünde 
kein Wertunterschied: 76... ἐν μικροῖς καὶ τὸ ἐν μεγάλοις rrapavouein 
ἰσοδύναμόν ἔστιν" δι’ ἑχατέρου γὰρ ὡς ὁμοίως ὃ νόμος ὕπερηφανεῖταξ 
(5, 20. Auch gibt die Vernunft nicht eine Kraftquelle ab, sondern 
die Kraftquelle ist lediglich die εὐσέβεια, der Glaube an Gott und 
an die künftige Vergeltung. “Ὅσοι τῆς εὐσεβείας προγοοῦσιν ἐξ ὅλης 
χαρδίας, οὗτοι μόνοι δύνανται χρατεῖν τῶν τῆς σαρχὸς παϑῶν, οἷ 
πιστεύυντες ὅτε ϑεῷ vor ἀπυϑνήυκυυσι᾽. .. ἀλλὰ ζῶυιν τῷ ϑεῷ. Es 
ist unmöglich, daß der Fromme der πάϑη nicht Herr würde (7, 18 ff.). 
Die künftige Seligkeit erlangt man nicht auf dem Wege der Ent- 
sinnlichung, sondern auf dem der Belohnung. Der immer wieder- 
holte Hinweis auf die Vernunft hat keine andere Bedeutung, als daß 
dem Menschen auch bei den sittlichen Entscheidungen der Charakter: 
eines mit der Fähigkeit des Denkens ausgestatteten Wesens zukommt. 
Von den πάϑη und dem λογεσμός redet der Verf. oft genug. Das 
erste Wort, das sonst im griechischen Alten Testament nie vor- 
kommt), tritt in dieser einen Schrift über 60mal auf; und das Wort 
λογισμός findet sich im ganzen sonstigen griechischen Alten Testament 
nicht so häufig wie im IV.Mkk.! Aber nirgends erscheint die Sinnlich- 
keit als. solche als bedenklich und nie werden die πάϑη als solche ver- 
worfen, sondern nur sofern sie zur Übertretung des ererbten Gesetzes 
führen. Mit Recht hebt Freudenthal?) hervor, daß der Verf. nicht: 
wie Philo und spätere Martyrologienschreiber gegen das „süße Leben“. 
und die Gahen der Natur und gegen die Sinnlichkeit als solche eifere.. 
„Wir finden in ihm keine Spur von jener lebensmüden Askese der 
späteren Zeit, soviel Anlaß zu dergleichen die schlimme Zeit und. 
der schreckliche Stoff ihm auch bieten mochten.“ Von .der. Masse 
᾿ς griechischer Floskeln und Formeln des IV. Mkk. darf man sich nicht 
täuschen lassen. „Wie er sich räuspert und wie er spuckt, ‘das hat 
er ihm glücklich abgeguckt.“ Das ganze. Denken und Empfinden 
des Mannes ist erzjüdisch, und die innere Struktur seiner Frömmig- 
keit ist in keiner aute durch. die Ideale und Methoden der 


- ‚Deshalb, ΕἸΠΕ es uns nach Waren gelüstet . ; nd Auch den 

udndlariet Speisen, die uns nuch dem Geuets untersagt sind, so sind wir 
doch enthaltsam vermöge der Vernunft‘. ; 

3) Außer Hiob 30, 31, wo aber vıelleicht ER zu lesen ist. 

9) „Die Flavius Josephus  beigelegte Schrift iiber ‘die Herrschaft der Vernunft 

(IV. Mkk.); eine Predigt aus dem 1. nachchr. Jahrhundert, Breslau 1869, S. 72. 
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hellenistischen Welt modifiziert. "Trotz des vielen Redens von den 
πάϑη gilt ihm jemand nicht deshalb als fromm, weil er die πάϑη 
beherrscht, sondern allein, weil er das. Gesetz erfüllt. — Auch die 
Sap. Sal.,, die man als eines der allerwichtigsten Produkte des 
_ hellenistischen Judentums. zu betrachten pflegt, zeigt äußerlich 
betrachtet in ihrem Frömmigkeitsideal gewisse hellenistische Ein- 
wirkungen. Hierher gehört es, wenn der Chor der Kardinaltugenden 
von der σοφία hergeleitet wird (8,7). Hierher mag man etwa auch 
rechnen, wenn von der unheilvollen Wirkung des deußaoude Erı- 
ϑυμίας gesprochen. wird (4, 12); ferner, wenn die Zukunftserwartung 
die Form der Unsterblichkeitshoffnung zeigt (z.B. 3,4; 4,15 Ὁ, τῶ: 8, 17), 
namentlich wenn man sich dabei die Stelle 9, 14 gegenwärtig hält: 
„Die Gedanken der Sterblichen sind nichtig. und ihre Anschläge: sind 
unsicher. Denn der vergängliche Leib beschwert die Seele und das 
irdische Zelt belastet den vielsinnenden Geist“ (cf. ı5, ὃ) ἢ. Aus 
dicscr Auffassung der Körperlichkeit namentlich scheint sich un- 
mittelbar ein asketisches Ideal ergeben zu müssen. In Wirklichkeit 
sieht man sich nach einer Bestätigung dieser Vermutung vergeblich 
um. In Wirklichkeit kommt cs dem ausgesprochen pharisäisch ge- 
sinnten Verf. auf nichts anderes an, als auf „Anhänglichkeit an die 
Gebote“. Die Ungesetzlichkeit ist die Sünde (3, 13; 4, 6.20; 6, 4) 
und die Erfüllung des Gesetzes ist der Weg zur Unsterblichkeit (6, 18). 
Das Gesetz ist ihm das höchste der Güter und. es ist der Ruhm 
„deiner Söhne“ (Gott ist angeredet), daß durch sie der Welt das 
unvergängliche Licht des Gesetzes gegeben werden sollte (18, 4). 
Innerhalb dieses rein gesetzlichen Frömmigkeltsideals mutet jener 
Satz über die Leiblichkeit fast gespensterhaft an wie ein Stück aus 
einer fremden Welt. | 

Schließlich uoch ein Dlick auf Teen Man streitet, ob 
Josephus Palästinenser sei oder Hellenist?.. Sehen wir auf das 
Frömmigkeitsideal,; so muß: äuch bei ihm trotz der oben be- 
rührten weitherzigen Formeln .betont werden: Er:ist ein begeisterter 
Anhänger des Gesetzes, und es liegt ihm fern, irgend etwas darin 
für praktisch bedeutungslos zu halten. Gerade in seiner apologe- 
tischen Schrift kommt diese ne deutlich zum  Ausdfuck, Er 


Ἕ Indessen ist an diesem Punkte atöhe Vorsicht a Die Ζαϊκαιμιμοίαπας 
der Palästinenser hat Iteineowegg oteto 'die Form der Auferstehungshoffnung. Auf 
erstehungs- und Unsterblichkeitsglaube werden keineswegs reinlich auseinander en 
sondern kreuzen sich vielfach, ct. Bousset? 5 S. 500 ;: οἷ, z, B. Henoch. 

?) cf. z. B. Schlatter, Beitr. zur Förderung christlicher Theol. ıgIo, 5.1. — 
Hoennicke, Judenchristentum, S. 66. | | 
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feiert die, die das Martyrium erduldet haben, ἐπὶ τῷ μηδὲν ῥῆμα 
προέσϑαι παρὰ τοὺς νόμους καὶ τὰς μετὰ τούτων ἀναγραφάς 
(c. ΑΡ.1, ὃ 43.) Er rühmt die Juden als τὸ φυλάττειν τοὺς νόμους 
καὶ τὴν κατὰ τούτους παραδεδομένην εὐσέβειαν ἔργον ἀναγκαιότατον 
παντὸς τοῦ βίου “τεποιημένοι (c. Ap. I, 60). Er erklärt es für ver- 
ächtlich, wie Apion die Religion zu wechseln, und für erforderlich, 
τοῖς ᾿. οἰχείοις νόμοις χερὶ τὴν εὐσέβειαν ἀχριβῶς ἐμμένειν (Π, 144). 
Er sieht einen großen Vorzug „unseres Gesetzgebers“ darin, daß er 
εὐθὺς ἀπὸ τὴς πρώτης ἀρξάμενος τροφῆς καὶ τῆς κατὰ τὸν olxov 
ἑχάστων διαίτης οὐδὲν οὐδὲ τῶν βραχυτάτων αὐτεξούσιον ἐπὶ ταῖς 
βουλήσεσι τῶν χρησομένων κχατέλιστεν,. ἀλλὰ χαὶ περὶ σιτίων, ὅσων 
ἀπέχεσθαι χρὴ καὶ τίνα προσφέρεσϑαι καὶ περὶ τῶν κοιγωνησόντων 
τῆς διαίτης ἔργων TE συντονίας καὶ τοὔμπαλιν ἀναπαύσεως ὅρον 
ἔϑηκεν αὐτοῖς (c. Ap- IL, 173 £. .). Als höchste Norm gilt es dem Juden, 
τὸ μηδὲν ὅλως ὑπεναντίον. μήτε πρᾶξαι μήτε διανοηϑῆναι τοῖς ἐξ 
ἀρχῆς νομοϑετηϑεῖσιν (ib. 183). Jede Abweichung vom Gesetz gilt 
als verwerflich (184). Οὐδεὶς Ἰουδαίων οὔτε μακρὰν οὕτως ἂν ἀπέλ- 
ϑοι τῆς πατρίδος οὔτε πικρὸν φοβηϑήσεται δεσπότην, ὧς μὴ πρὸ 
ὀκεβίγνου δεδιέναι τὸν νόμον (Π, 277). Zu den Vorschriften aber, dic 
zu beobachten sind, rechnet Josephus ausdrücklich auch die zere- 
moniellen Reinigungsvorschriften (II, 203, 205). — So ist auch bei 
Josephus das Frömmigkeitsideal Gesetzlichkeit: Beobachtung des 
ganzen Gesetzes. Und was die Richtung seines religiösen Lebens 
angeht, so ist das palästinensische Erbe durch die griechische Um- 
gebung nicht verändert). 

Ziehen wir die Summe über das, was sich aus der helletisfsch: 
. jüdischen Literatur — abgesehen von Philo — über das Frömmig- 
keitsideal des Diasporajudentums ergibt, so ist zu urteilen: Als 
fromm gilt, wer das Gesetz beobachtet. Hierbei wird freilich der 
ethische Gehalt des Gesetzes stark betont. Aber das ist nur eine 
Folge des apologetischen Charakters dieser Literatur. Dabei sind 
aus dem griechischen Wesen wohl eine Anzahl von Formeln über- 
nommen, die, wenn ihr Gehalt zu maßgebendem Einfluß gelangt 
wäre, eine Umbiegung des Frömmigkeitsideals ins Asketische hätten 
bewirken können. In Wirklichkeit aber ist dieses, soviel wir wissen, 
— außer bei Philo — nirgends geschehen. Das Frömmigkeitsideal 


ἢ Rellgionsgeschichtlich angesehen, könnte man fast sagen, Philo sei 
der einzige IIellenist im hellenistischen Judentum, von dem wir wissen. Bei allen 
andern ist der Hellenismus in religiöser Beziehung nur ein äußerliches Gewand. Des- 
halb ist es auch religiönsgeschichtlich eine ganz nebensächliche Frage, ob. Josephus 
Palästinenser ist oder Hellenist. | 
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‘des griechischen Judentums ist genau so positivistisch wie das der 
Palästinenser, und von diesem nur quantitativ verschieden. Und der 
rabbinische Pharisäismus bedeutet andererseits nur eine quantitative 
Steigerung dieses auch in der Diaspora geltenden Ideals.. Die 
griechischen Formeln haben ausschließlich die Bedeutung, das durchs 
Gesetz Gegebene als auch dem Griechen akzeptabel zu erweisen. 
Hat schon in der Frömmigkeit der Palästinenser die Askese keine 
organische Stellung und trägt sie dort den Charakter der zu .be- 
stimmten Einzelzwecken zu verwendenden Einzelimaßregel, so scheint 
im Diasporajudentum auch diese Art des Vorkommens sehr zurück- 
zutreten — wenn auch gewiß in Jder Diaspora ebenfalls dic Gebets- 
askese, die Traueraskese usw. nicht unbekannt gewesen sind. Aber 
für das Gesamtbild hat das keine Bedeutung. Auch hier verhielt 
sich das echte Judentum gegenüber der Askese durchaus spröde. 

Nur an einem Punkte bedarf dieses Resultat der Ergänzung. 
Im 4. Kapitel ist davon die Rede gewesen, daß der fromme Jude 
aus Furcht vor indirckter Berührung mit dem heidnischen Kultus 
sich für verpflichtet hielt, unter Umständen auf gewisse Nahrungs- 
mittel, besonders auf Fleisch und Wein, zu verzichten. Wenigstens 
ein Beispiel kann aus dem Leben des Judentums in der Zerstreuung 
dafür angeführt werden, daß die Forderung nicht bloße "Theorie 
war: Josephus hebt es als ein Zeichen frommen Eifers hervor, daß 
in Rom gefangene jiidische Priester nur von Feigen und Nüssen 
lebten). Hier liegt die Vermutung, daß Angst vor Berührung mit 
dem heidnischen Kultus das Motiv abgegeben habe, sehr nahe. 
Indessen steht dieser Fall vereinzelt da. Auch handelt es sich um 
Deportierte. Ob eine so motivierte Zurückhaltung in der Praxis des 
 hellenistisch-römischen Judentums irgend eine erhebliche Bedeutung 
gehabt hat, erscheint sehr fraglich. Die Bestimmungen der Talmu- 
disten sind nicht ohne weiteres als Lebensnorm der Hellenisten an- 
zusehen (cf. oben 5. 80f.). 

So bleibt das Ergebnis ein wesentlich negatives und scheint 
die aufgewandte Mühe nicht zu lohnen. Aber wenn die frühchrist- 
liche Askese im religionsgeschichtlichen Zusammenhange untersucht 
werden soll, ist die Aufgabe nicht, Analoga für die christliche 
Askese aus anderen Religionsformen zu sammeln. Zu dem reli- 
gionsgeschichtlichen Zusammenhang gehört auch das Diaspora- 


t) Josephus vita 3, 8 14: ... „ nudöuevos ὅτε καίπερ Ev κακοῖς ὄντες οὐκ 
ἐπελάϑοντο τῆς eis τὸ ϑεῖον aeg: διατρέφοιντο δὲ σύκοις καὶ καρύοις κτλ. vgl. 
Riggenbach, Starke und Schwache, Stud. u. Krit., 1893, S. 670. 


124 | I. Die Askese in der Frömmigkeit des Judentums. 


judentum.‘ Da dieses für das werdende Christentum in vielen Be-. 
ziehungen eine hervorragende Bedeutung gehabt hat, ist es von 
großer Wichtigkeit, Klarheit darüber zu haben, daß es einen Mutter- 
boden für die christliche Askese nicht hat bilden können. Die, 
Sicherheit des Urteils bei der Bestimmung des Charakteristischen und. 
seiner historischen Bedeutung erfordert möglichste Vollständigkeit 
der Übersicht. Deshalb war auch dieser negative Nachweis durchaus 
unentbehrlich, | De 


1) Daß es daneben noch einzelne andere jüdische oder halbjüdische Frömmig- 
keitsformen gegeben hat, soll mit den obigen Ausführungen natürlich nicht hestritten 
werden. Es sel erinnert an die von Philo gelegentlich bekämptten radikalen Alle- 
soristen; ferner an die von Schürer III. 5. 24 erwähnte halbheidnische Inschrift 
von Gorgippia u. a. m.; cf. auch Hoennicke, Judenchristentum S. 36f.; Wend- 
land, Hellenistisch-römische Kultur? S. 193 usw. Indessen haben alle derartigen 
Einzelerscheinungen gegenüber dem Gesamtbild nur eine verschwindende Bedeutung 
und konnten deshalb hier übergangen werden. | 


7. Kapitel. 


Die > Frömmigkeit Philos unter dem Gesichlanunkt 
der Askese'). 


Philo fordert eine besondere Behandlung. Aus dem Gesamt- 
bild der jüdischen Diaspora hebt er sich heraus als eine eigentüm- 
liche Figur mit eigenartigem Frömmigkeitscharakter ?. Zwar fühlt 
er sich ganz als Jude. „Philon se donne comme un Juif fervent, 
observant avec pili& luutes les coutumcs rcligieuses de son peuple“ 
‚(Brähier, ἢ. 3). Er hat ein starkes Empfinden für die religiöse 
Vorzugsstellung Israels®. Um seine Volksgenossen gegen die 


1) Man kann mit gutem Grunde zweifeln, ob es richtig ist, Philo an dieser 
Stelle zu behandeln, da sein Zusammenlauy ıuil der zeitgenössischen Philosophie, 
besonders Poseidonios (Wendland; Capelle usw.), sehr eng ist. Faktoren be- 
stimmen ihn entscheidend, die auf den Neupythagoreismus und Neuplatonismus hin- 
weisen. Zeller behandelt Philo deshalb nach dem Stoizismus unter den Vorbereitern 
des Neuplatonismus. Und das hat viel für sich. Ihn hier zu behandeln, bestimmte 
mich schließlich die Erwägung, daß der Gottesbegriff, um den sich seine Frömmigkeit 
bewegt, trotz der „griechelnden‘“ Formeln, einen so starken jüdischen Einschlag hat, 
‘daß Philo gegenüber Stoa und Neupythagoreismus immer etwas Inkommensurables 
behält. Lästig ist, daß infolge dieser Anordnung manche Gedanken bei der Behand- 
lung der Stoa in cap. ı2 wiederkehren müssen. Indessen durfte doch weder hier 
noch dort aus diesem Grunde auf eine Gesamtdarstellung verzichtet werden. 

2) Vgl. Brehier, Les idees philosophiques et religieuses de Philon 1908; auch 
H. Windisch, Die Frömmigkeit Philos. Über diese Studie: Heinrici, Theol. 
Lit.-Zeitung 1910, Nr. 8, Sp. 229—232. — Im Folgenden gebe ich alle Zitate, so weit 
nichts anderes bemerkt ist, nach der Cohn-Wendlandschen Ausgabe. Die Ab- 
kürzungen der Titel der Schriften Philos bedürfen keiner Erklärung. — Harris= 
'Fragments of Philo Judaeus newly edited by 1. Rendel Harris, Cambridge 1886. 

ἢ Οὗ de Abr. 8 98, Isr. ist ἔϑνος ϑεορφελέστατον, ὅ 406 δοκεῖ τὴν ὑπὲρ παντὸς 
ἀνθρώπων γένους ἱερωσύνην καὶ προφητείαν λαχεῖν. vita Mos, 1, 8 149. Das γένος 
Isr. ἔμελλεν ἐξ ἁπάντων τῶν ἄλλων ἱερᾶσθαι τὰς ὑπὲρ τοῦ γένους τῶν ἀνϑρώπων 
ἀεὶ ποιησόμεγον εὐχὰς ὑσέρ τε κακῶν a πῆς καὶ ἐιρτουσιας ἀγαϑῶν.. οὗ, auch de 
spec. leg. $ 97. 
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Exzesse der alexandrinischen Judenhetze zu schützen, opfert er 
die geliebte Beschaulichkeit seines der religiösen Wissenschaft ge- 
widmeten Daseins und begibt sich vor das Angesicht des wahn- 
sinnigen Kaisers. Seine Schriften haben einen starken apologetischen 
Einschlag. An den Formen der Frömmigkeitsübung seines Volkes 
beteiligt er sich lebhaft. Seine Schriften haben etwas Predigt- 
mäßiges an sich und sind zum großen Teil aus sabbatlichen 
Synagogenvorträgen hervorgegangen. Er liebt das Gesetz. Und 
mochte auch die spiritualisierende Exegese, vermöge deren ihm das 
Gesetz deu Juden das zu leisten schien, was anderen die Philosophie), 
den Ernst der buchstäblichen Erfüllung gefährden — wo er solchen 
doch nur vereinzelten unerwünschten Konsequenzen aus der alle- 
gorischen Textbehandlung begegnete, hat er sich ihnen mit aller 
Energie entgegengestemmt?), Was die äußeren Formen der 
Frömmigkeit betrifft, so ist Philo der korrekteste Diasporajüde und 
unterscheidet sich nicht von seiner jüdischen Umgebung. 

Aber in Wirklichkeit handelt es sich ihm hierbei‘ nur um 
äußere Formen. Dic innere Struktur der Frömmigkeit dieses 
Diasporajuden dagegen ist neu. Sie erschöpft sich nicht in Lega- 
lität. Sie trägt nichts an sich von der kalten Starrheit und, der 
berechnenden Enge der Motive des offiziellen Judentums, nichts von 
ihrer spintisierenden Kasuistik und partikularistischen Beschränktheit. 
Das kommt vor allem daher, daß reichlich in ihm die Saat auf- 
gegangen ist, die die griechische Philosophie in ihren besten Formen 
streute. Die edelsten Tendenzen, Motive, Stimmungen, die Gefühls- 
wärme, das echte sittliche Pathos, deren das philosophisch-religiös 
interessierte Griechentum damals fähig war, haben in Philos Herzen 
ein lautes Echo gefunden und sind mit dem klaren Gottesglauben 
und dem hohen sittlichen Ernst des Juden eine Verbindung ein- 
gegangen, die nicht zufälligerweise auf die Väter der griechischen 
Kirche eine so nachhaltige Anziehungskraft ausgeübt hat. Durch 
dieses Verhältnis ist das sittlich-religiöse Lebensideal Philos maß- 
gebend bestimmt, so freilich, daß ein eigenartiges mystisches Element 
bei ihm neu hinzutritt. Auch die Bedeutung, die die Askese als 
Mittel, das Ideal zu für Philo besitzt, ist von diesen Fak- 
toren abhängig. 

‘Fragt man nun nach dem Lebensideal Philos, so 8 
vorweg bemerkt werden, daß es nicht möglich ist, eine ein- 
heitliche ‘Formel dafür aufzustellen, und daß daher jeder Satz 


τς, ἢ Z.B. virt. 65. 
2): Migr. Abr. 8 ὅ9-.-93. Hauptstellel cf. oben 5. ıı16f. 
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nur ‘gilt vorbehaltlich nachfolgender Ergänzungen. Philo ist 
kein Systematiker!.. Er ist vielmehr Erbauungsschriftsteller, der 
die Leser für sein Lebensideal begeistern will und dem es gar 
nicht sonderlich darauf ankommt, daß seine Behauptungen sich alle 
logisch fein säuberlich ineinanderfügen, noch daß er die Dinge 
jedesmal im gleichen Zusammenhange sieht. Die Verknüpfung 
‚seiner Ideen hat vielmehr etwas Zufälliges — ein Zug, der nament- 
lich dadurch begünstigt wird, daß die Darstellung sich an. dem 
Faden des Bibeltextes fortspinnt — wobei die virtuos gehandhabte 
‚Allegorese eine unberechenbare Fülle möglicher Kombinationen 
eröffnet, 

Dieses vorausgeschickt, wird. man sagen dürfen, daß Philos 
Lebensideal sich zunächst als Tugend, als καλοκἀγαϑέα dar- 
stellt. Sie ist das Ziel, zu dem Gott die Menschen leitet). Sie 
ist das Erhabenste und Ehrwürdigste in der ganzen Kreätur?). Auf 
den Namen eines Sittlich-Tüchtigen, ja überhaupt auf den eines 
wirklich echten Menschen, hat nur der Tugendhafte Anspruch ἢ). 
Noah erhält das Prädikat „vollkommen“, weil er nicht eine Tugend 
besaß, sondern 116 5), und von einem solchen Tugendhaften. gilt, 
daß er ein König ist, ob auch im Gewand eines schlichten Bürgers ®), 

Die Tugend, die καλοκἀγαϑέα ist alles. Fragt man 
nach ihrem Inhalt, so verweist Philo, der Jünger der gricchi- 
schen Philosophie, auf die „Natur“. Sie lehrt, was gut ist; 
Sittengesetz und Naturgesetz sind identisch ἢ. Philo, der Jünger 
des Moses aber, verweist auf die alttestamentliche Gesetzgebung. 
Indessen besteht für ihn hier kein Gegensatz, überhaupt keine 


1 Es ist ein Verdienst der Schrift von Windisch, nachdrücklich hervor- 
gehoben zu haben, daß Philo in erster Linie als Frömmigkeitstypus und nicht als 
Urheber oder Vertreter eines philosophischen Systems anzusehen ist. (Vgl. Brehier, 
Buch III). Aber Windisch’ Beurteilung der Frömmigkeit Philos ist nicht glücklich ; 
vgl. besonders das über den Glauben bei Philo und Paul Gerhardt Gesagtel 

5) vit. Mos. II, 189, ἮΝ 

3) virt. 117. 

4) gig. 33. τὸ μὲν οὖν μὴ ἅπαξ ἀλλὰ δὶς φάναι, ἄνθρωπος ἀνϑορηδῥῶ (in Lev. 18, 6) 
σημεῖόν ἐστε τοῦ μὴ τὸν Ex σώματος καὶ ψυχῆς ἀλλὰ τὸν ἀρετῇ κεχρημένον δη- 
λοῦσθαι: ὄντως γὰρ ὃ ἀληϑιενὸς οὗτός ἐστι, ὃν καὶ τῶν παλαιῶν λύχνον τις HEONU- 
βοίας ἁψάμενος πρὰς τοὺς πυρνίγανο κένους ἄμηρονπον ἔφη ζητεῖν. 

5) Abr. 34. 

0) Fragm. Ri. VI, 205. 

?) Φύσει ἕπεσθαι καλόν, ἀκολουϑίᾳ φύσεως δ' ἀντίπαλον. ὄχλου φορά (Spec. leg. 
IV, 46), — Συνέβαινε τῷ κοσμοπολίτῃ. (ἃ. ἢ. dem Menschen) gerade πολιτείᾳ ἢ 
καὶ σύμπας 6 κόσμος" αὕτη δέ ἔστιν ὃ τῆς φύσεως ὀρϑὸς λόγος (opif. mundi 143). 
. τὸ ἕπεσϑαε τοῖς τῆς φύσεως νόμοις ὠφελιμώτατον (spec. leg. I, 155). 
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Schwierigkeit, weil Moses mit Recht die Überzeugung hegte, die 
Gesetze seien das deutlichste Abbild des „Weltstaates“. Die δυνάμεις 
der Einzelbestimmungen sind τῆς τοῦ παντὸς ἁρμονίας ἐφεμέναι καὶ 
τῷ λόγῳ τῆς ἀϊδίου φύσεως συνάδουσαι 1). Weil das mosaische Gesetz 
mit dem Kosmos. übereinstimmt, wird. der Gesetzestreue sofort ein 
„Weltbürger“, da er sein Tun gestaltet gemäß dem Willen der 
„Natur“?2). Der Gedanke von der Übereinstimmung des mosaischen 
Gesetzes mit dem Naturgesetz kehrt in allen möglichen Abwand- 
lungen unzählige Male wieder — freilich so, daß der Pentatench 
zwar die äußere Form des Handelns, dagegen Platonismus und Stoa 
den eigentlichen sitllichen Inhalt des Ideals bestimmen. | 
Daher erscheinen denn auch, sowie Philo konkreter zu reden 
beginnt, die bekannten vier Kardinaltugenden ?). Doch bindet sich 
Philo nicht sklavisch an diese Formel. Daneben findet sich z. B. 
die auffallende Aufzählung: τὸ φιλάνϑρωττον, τὸ φιλοδίκαιον, τὸ 
φιλάγαϑον, τὸ μισοττόνηρον ἢ). Hier ist namentlich der erste Aus- 
druck von Interesse, weil er die Aufmerksamkeit auf die große Be- 
deutung lenkt, die der Begriff der Philanthropie für Philo hat?). 
Noch auffälliger aber ist, daß in Philos Tugendreigen sehr oft die 
Frömmigkeit erscheint, So heißt es z. B, die Synagogen seien. 
Lehranstalten der φρόνησις, ἀνδρεία, σωφροσύνη. δικαιοσύνη, εὐσέβεια, 
ὁσιότης und jeglicher Tugend ®). Oder man findet neben Gerechtig- 
keit, Mäßigkeit und Selbstbeherrschung als vierte Tugend die 
Frömmigkeit genannt‘). Ja, die Frömmigkeit ist ihm sogar die 
. wichtigste unter allen Tugenden, ihre Anführerin, ihre Königin, ihr 
Prinzip und ihre Quelle?) wie umgekehrt die Gottlosigkeit die 


ἢ vit, Mos. II, 5ı£. 
3) opif. mundi 3. 
8) Stellen dafür anzugehen ist iherflüssig. Die Formeln finden sich fast auf 
jeder Seite. 
4) vit. Mos. II, 9. 
. δ C£. Abr. 167. 109. 208; Decal. 41; Spec. leg. Il, 71. 90. 141; ll, 137. 163 usw. 
6) vit. Mos. II, 216. Spec. leg. II, 63. Von den unzähligen Einzelbestimmungen 
(δόγματα), die am Sabbat in den Synagogen getrieben werden, sind δύο τὰ ἀνωτάτω 
κεφάλαια, τό τε πρὸς ϑεὸν Öl’ εὐσεβείας καὶ ὁσιότητος καὶ τὸ πρὸς ἀνθρώπους διὰ 
φιλανϑρωπίας καὶ δικαιοσύνης: ὧν ἑκάτερον eis πολυσχιδεῖς ἰδέας καὶ πάσας ἐπαινετὰς 
τέμνεται, | | 
ἢ Z. B. det. pot. 72. cf. 73. ıı4fin. cf. auch die Disposition der Schrift de 
virtut. und „deus immut.“ 118 (zu Gen. 6,9). Abr. 24: Die Frommigkeıt ist Zierde 
‚der Weisen, neben φρόνησις, ἀνδρεία, ἐγκράτεια, ἀτυφία. 
, 8) opifı mundi 154: Moses αἰρέττωται , 1.» διὰ τοῦ δόνδρου aa ξωῆς τὴν 
weyiornv τῶν ἀρετῶν τὴν εὐσέβειαν, δὲ ἧς ἀϑανατίζεται ἣ ψυχή. — Post. Cain. 
120: Die τιμή Gottes ist πρώτη καὶ ἀρίστη ψυχῆς δύναμες, — ib. 185: ἀρετή = 
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Wurzel aller Ungerechtigkeit ist. Und Baehe Frömmigkeit führt 
zum Gipfel der Glückseligkeit ἢ. 

Was aber ist eigentlich diese ae der Philo 
solche Bedeutung zuschreibt? Worin besteht sie? Hierüber gibt 
z. B. die Schrift de opificio mundi am Schluß Auskunft. Philo hat 
zuvor fünf Punkte aufgezählt und kurz erläutert. Im Schlußpara- 
graphen (172) gibt er die Zusammenfassung: ὃ δὴ ταῦτα μὴ ἀχοῇ 
μᾶλλον ἢ διανοίᾳ προμαϑὼν καὶ ἐν τῇ αὑτοῦ ψυχῇ σφραγισάμενος 
ϑαυμάσια καὶ περιμάχητα εἴδη, καὶ ὅτι ἔστι καὶ ἡππήρχει. ϑεὸς καὶ 
ὅτι εἷς ὃ ὧν ὄντως ἐστὶ καὶ ὅτι πεποίηκε τὸν κόσμον καὶ 7vescolnnev 
Eva, ὡς ἐλέχϑη, κατὰ τὴν μόνωσιν ξξομοιώσας δαυτῷ, καὶ ὅτι del 
προγοξῖ τοῦ γεγονότος, --- μακαρίαν καὶ εὐδαέμονα ζωὴν βιώσεται 
δόγμασιν εὐσεβείας καὶ ὁσιότητος χαραχϑ'είς. Frömmig- 
keit — das ist für Philo zunächst die theoretische Über- 
zeugungvondemeinen Gott als dem Schöpfer, Erhalter und Lenker 
aller Dinge. Frömmigkeit ist für Philo in erster Linie Vorsehungs- 
glaube. Zugleich Glaube an den Gott, der alles weiß und sieht, der 
lohnt und straft — das letztere freilich nicht direkt, sondern durch 
die ihm beisitzende Gerechtigkeit, da Gott nur „Gutes“, nichts „Böses“ (I) 
zuzuschreiben ist?). Die, welche behaupten, der Kosmos sei un- 
geworden, beseitigen, ohne es zu merken, die nützlichste und unent- 
 behrlichste Vorbedingung der Frömmigkeit). 


ϑεὸν reuäv καὶ ÄAcsrovoyias αὐτοῦ σποροέχοσθαι. — Abr. 270: ἡἥ πρὸς τὸ ὃν στέστος 
ist βασιλὶς τῶν ἀρετῶν. Abr. 60: Abr. ist ζηλωτὴς εὐσεβείας, ἀρετῆς τῆς ἀνωτάτω 
καὶ μεγέστης. — de decal. 52: ἀρχὴ δ᾽ ἀρίστη πάντων μὲν τῶν ὄντων ϑεός, ἀρετῶν 
δ᾽ εὐσέβεια. — ib. 91: πηγὴ . . πάντων ἀδικημάτων ἀϑιεότης. — virt. 95 fin.: 
εὐσέβεια καὶ φιλανθρωπία ai ἀρετῶν hysuovides. — Praem.poen. 52: πᾶσαι μὲν 
οὖν αἱ ἀρεταὶ παρϑένοι, καλλιστεύεει δὲ ὡς ἐν χορῷ παραλαβοῦσα τὴν ἡγεμονίαν ἣ 
εὐσέβεια, ἣν ἐκληρώσατο διαφερόντως 6 ϑεολόγος Μωυσῆς. Spec. leg. IV, 147: 
ἡ βασιλὶς τῶν ἀρετῶν, εὐσέβεια. --- Fragment. Harris, 5. 38 unten: der. 
πάσης πράξεως καϑαρᾶς ἀρχὴν {μεῖναι τὴν πρὸς ϑεὸν εὐχαριστέαν καὶ τεμήν. — 
virt. 181: ἀναγκαῖον ἕπεσθαι, ὡς ἐν ἡλίῳ σκιὰν σώματι, καὶ τῇ τοῦ ὄντος ϑεοῦ 
τιμῇ τὴν τῶν ἄλλων ἀρετῶν κοινωνίαν. 

ἢ Ζ, Β. poster. Cain. 185: Die λδιτουργία τοῦ ϑεοῦ ist πηγὴ eölnıuonias καὶ 
βίου μακραίωνος. 

2) Cf. z.B. de Josepho 48; decal. 177; gig. 47; leg. all. III, 178; Abr. 144.— 
Für die Vergeltung cf. besonders Fragm. Harris S. 10 oben: hier wird die unbedingte 
vergeltende Gerechtigkeit hervorgehoben, wonach der Schlechte belohnt wird für ein 
einzelnes gutes Werk, der Gute bestraft für ein einzelnes böses Werk, das er getan 
hat. ἀνάγκη γὰρ ζυγῷ καὶ aradudi πάντα ἀποδιδόναι τὸν ad. 

3) opif. mundi 9. — Diesen Vorsehungsglauben predigt Philo unermüdlich. 
leg. all. I, 490: Es ist Gottlosigkeit, zu sagen: ich pflanze, während doch Gott 
pflanzt. Solchen Dünkel muß man beseitigen. — leg. all. III, 7: Der φαῦλος hat 
eine verdunkelte Meinung über Gott, indem er Gott und γένεσις identifiziert oder 
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Dies ist aber nur die eine Seite der Sache. Der theoretischen 
Überzeugung soll das praktische Verhalten entsprechen. Erst 


Gott überhaupt beseitigt. — leg. all. III, 33; cf. 78: ϑεοῦ τὰ πάντα κτήματα. 
Wer sich selbst etwas zuschreibt, entwendet fremdes Eigentum und verfällt der οἴησις. 
cf. sacr. Ab. 54; Post. Cain. 42. — cherub. 77: Der grimmigste Feind ‚der Seele 
ist der, der διὰ μεγαλαυχίας πὸ ἴδιον ϑεοῦ sich selbst anmaßt, scil. das. ποιεῖν, 
da doch dem γενητόν nur das πάσχειν zukommt. — ib. 83: Gott ist ἡγεμών und 
κύριος des All; (ϑεῷ)λέγειν ἦν πρεπῶδες, ὅτε πάντα αὐτοῦ κτήματα. --- ib. 128: 
Die Menschen sind nur ὄργανα für das Wirken Gottes, — Man erkennt Gott aus 
der Welt, aus dem γενητόν, als den Urheber: leg. all. III, 97: οἱ δοκοῦντες ἄριστα 
φιλοσοφεῖν sagten, ὅτε ἀπὸ τοῦ κόσμου καὶ τῶν μερῶν αὐτοῦ καὶ τῶν ἐνυπαρχουσῶν 
τούτοις δυμνάμεωμ ἀφ"τέληιμεν; dnomodsuede τοῦ αἰτίου. — Post. Cain. 169: Gult ist 
erkennbar aus den ihm folgenden Kräften. — ib. 175: Das nüchterne Denken muß 
τὸν ϑεὸν ὁμολογεῖν ποιητὴν καὶ πατέρα τοῦ παντός. — spec.leg. III, 189: Gottes- 
 beweis aus der Natur. cf. praem. poen. 41; spec. leg. I, 33 und sehr oft, bes. auch 
die folgenden Stellen: op. mundi 54: Durch philosophische Betrachtung der Natur, 
zumal der Harmonie des gestirnten Himmels, dringt man vor zum ‚„Großkönig“ (56). — 
Abr. 164: Esist Aufgabe der Philosophie, aus der kosmischen Ordnnng den Schöpfer 
zu erkennen, uud weil hierbei das Auge die größten Dienste leistet, ist es besser als 
die übrigen Sinne — Fragm, Harris S. 22: Die öpams ..... τὴν εἰς φιλοσοφίαν 
6009 ἔτεμε τὴν πρώτην: Θεασάμενος γὰρ ἡλίου κίνησιν καὶ - σελήνης καὶ τὰς τῶν 
ἀυτέρων περιόδους . . . καὶ τὴν παντὸς Tod λόγου κρείττονα τάξιν τὸ καὶ ἁρμονίαν 
u... Ömyyehhe τῷ ἡγεμόνε λογισμῷ. «ἡ, und dieser εἰς ἔννοιαν ἦλθε θεοῦ 
(Philo ist in diesen Gedanken stark von Poseidonios beeinflußt). — Freilich erkennt 
man so nur die Existenz Gottes. Dagegen hebt Philo immer wieder hervor, daß das 
innere Wesen Gottes dem Menschen durchaus unfaßlich sei und bleibe. Über die 
Unerkennbarkeit Gottes z. B. Post. Cain. 168 fin: Dem menschlichen Aoyıouds. 
genügt es, μέχρε Tod καταμιαϑεῖν ὅτε ἔστε Te καὶ ὑπάρχει τὸ τῶν ὅλων alrıov 
προελϑεῖν' περαιτέρω δὲ σπουδάξειν τρέπεσϑαι, ὡς περὶ οὐσίας ἢ ποιότητος ζητεῖν, 
ὠγύγεός τις ἠἡλεϑ'εότη ς (ist mythologisches Geschwätz); cf. auch de spec. leg. 1, 
36. 40. 44. — Daher überschreitet auch der Glaubensbegriff Philos nicht den Rahmen 
des Glaubens an die Kxistenz der göttlichen Vorsehung, dem einzig Sicheren geyeu- 
über allen schwankenden Gütern der vergänglichen Welt, zu dem man in allen 
Sorgen und Noten vertrauensvoll autblicken kann. cf. vit. Mos. II, 259; leg. all. II, 
89; III, 228; heres 93; virt. 216 (πιστεῦσαι λέγεται τῷ ϑεῷ πρῶτος [Abr.], ἐπειδὴ καὶ 
roöros ἀκλινῆ καὶ βεβαίαν ἔσχεν ὑπόληψιν. os ἔστιν Ev αἴτιον τὴ dumrdın war 
προνοεῖ τοῦ τε κόσμου καὶ τῶν Ev αὐτῷ). de Abr. 232 (Abr. setzt nicht auf die 318 
Knechte sein Vertrauen, sondern auf Cott). Die Llaupistelle de Abr. 262—276. 

Der Glaubensbegriff ist aber ganz undurchgebilde. Kann doch Philo davon 
reden, daß der Glaube an Gott als Kampfpreis verliehen wird (Praem. poen. 27; 
Migr. Abr. 44), daß Glaube die vollkommenste Tugend sei (hercs 91; virt. 216), daß 
die πίστις πρὸς τὸ ὃν sei βασιλὶς τῶν ἀρετῶν (Abr. 270). — Das ἀπεστῆσαι 
γενέσεε und μόνῳ πιστεῦσαι ϑεῷ ist μεγάλης καὶ δλυμιπίου ἔργον διανοίας (heres 93). 
Daher hricht auch (ἸΩΠ gegenüher dem Glauben Abrabams in Bewunderung aus 
(Abr. 273). Glauhe und Verdienst schließen sich bei Philo nicht aus. Und doch 
sull sein Verständnis des Glaubens dem Paul Gerhardts ebenbürtig sein! — Über den. 
Glaubensbegriff Philos vgl. Schlatter (Der Glaube im Neuen Testament); Bousset 
(Religion des Judentums ?); Windisch, Brehier. — Das Beste gibt Schlatter. 
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wenn man dieses berücksichtigt, wird das Bild der Frömmigkeit, das 

Philo vorschwebt, vollständig. Man muß sich in Übereinstimmung 
mit Gott bringen. Man muß sich Gott darbringen!). Man muß 
Gott anhangen und zu ihm fliehen ?2. Man muß ihm nachahmen >). 
Man muß ihn ehren und fürchten *.. Man muß ihm dankbar sein δ) 
und man muß ihm gehorchen und ihm dienen δ): um seinetwillen 
muß man tugendhaft sein ἢ): ja er soll der einzige Beziehungspunkt 
all unseres Tuns sein). 


1) leg. all. I, 82: Wenn der voös aus sich selber herausgeht und sich Gott 
darbringt, wie das „Gelächter“ Isaak, dann ὁμολογίαν τὴν πρὸς τὸν ὄντα ποιεῖται. 
vit. Mos. II, 108 (cf. decal. 133): ψυχῆς ϑεοφιλοῦς εὐσέβεια das einzig wahre Opfer. 

2) sacr. Ab. 120: τῆς τελειότητος δεῖγμα ἐνεργέστατον, πρόσφυγα γενέσθαι 
ϑεοῦ. Post. Cain.. 26: ϑεοῦ δέον ἐκερέμασϑαι. 

3) leg. 411.1, 48: Das μεμεῖσθϑαι ϑεοῦ τὰ ἔργα ist ὅσιον. cf. virt. ὃ: ἐξομοίωσις 
σρὸς τὸν ϑεόν. spec. leg. I, 294: Gottes Vorbild für die φιλανϑρωπία.. 

4 sacr. Ab. 72: Nicht die γένεσις mehr ehren als Gott. Post. Cain. 120: 
Die τιμὴ Gottes ist πρώτη καὶ ἀρίστη ψυχῆς δύναμις, gig. 47: πάντα . . πεπλη- 
ρωκὼς 6 ὑθεὴς ἐγγύς ἔστιν, ὥστε ἐφορῶντος καὶ πλησίον» ὄντος μάλιστα μὲν αἶδεσ- 
Fran, ei δὲ μὴ τοῦτο, οὐλα βηϑένιεςν γοῦν τὸ ἀνίκητον τῆς ὑυχῆς αδιυῦ πράτυς 
καὶ τὸ φοβερὸν zul ἀπαρυαΐιηνον Ev "υἷς “εἐμιωμψίαις, διιότε ἐῇ κυλαστηρίῳ χρηῦϑαι 
δυνάμει διανοηϑείη, ἠρεμήσωμεν ἀδικοῦντες usw. cf. de spec. leg. I, 279. spec. 
leg. I, 300: Dem Sinne nach: Gott fordert nichts, als daß man ihn liebt und fürchtet 
und auf seinen Wegen wandelt. 


5) Teg. all. I, 84: Wer aus sich heraus zu Gott hingeht, brennt in Dankbarkeit 
gegen Gott und ... wird daher durch eine Kohle symbolisch dargestellt (Ex. 28, 27). 
spec, leg, I, 287: Der Altar Gottes ist in Wahrheit die dankhare Seele des 
Weisen, die aus vollkommenen Tugenden zusammengefügt ist. 


6) cherub. 107: Das δουλεύειν ϑεῷ ist μέγιστον αὔχημα und mehr wert als 
ἐλευϑερία, πλοῦτος, ἀρχή usw. decal. 64: διανοίᾳ καὶ λόγῳ καὶ πάσῃ Övrdusı τῇ 
τοῦ ἀγενήτου καὶ ἀϊδίου καὶ ὅλων αἰτίου ϑεραπείᾳ σφόδρα εὐτόνως καὶ ἐρρωμένως 
ἐπαποδυώμεϑα. Abr. 128: Philo unterscheidet Stufen der Frömmigkeit. Denen, die 
um ihrer selbst willen Gott dienen, weil sie Gutes oder Befreiung von Strafen er- 
hoffen, gesteht er den zweiten Preis zu. Wenn ihre ϑεραπεία auch nicht uneigen- 
nützig ist, so bewegen sie sich doch noch innerhalb der göttlichen Kreise. Aber 
der erste Preis gebührt denen, die Gott um seinetwillen dienen. praem. 24: 
Abraham, Isaak, Jakob strebten nach einem Lebensziel: Gott zu gefallen. spec. 
leg. I, 317: Ein Kennzeichen der Verwandtschaft und Freundschaft soll es für uns 
geben, das Streben, Gott zu gefallen und in Wort und Werk stets für die Frömmig- 
keit zu wirken. spec. leg. I, 205: Die Seele soll überall bestrebt sein, τὴ» πρὸς 
ϑεὸν ἀρέσκειαν zu beweisen. Abr. 60: Abr. war εὐσεβείας... ζηλωτής und ἐσπού- 
daoev EnevFuı ϑεῷ καὶ κατανειϑὴς εἶναι τοῖς προσιατιομένυις br’ αὐτοῦ USW. 

Ἢ leg. all. II, 237: Joseph, ὅ ἐγκρατὴς τρόπος. (Charakter) sagt: ich würde 
sündigen δὲς τὸν ϑεὸν τὸν pıldoeron, ei γενοίμιῃ» φιλήδυνος. 


8) leg. all. III, 209: τὸ ἕνεκα ϑεοῦ μόνου πάντα πράττειν εὐσεβές. cherub. 
24: τὸ .. σὺν ϑεῷ πᾶν ἐπαινετόν, τὸ δ᾽ ἄνευ ϑεοῦ ψεκτόν. | 


9* 
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Doch handelt es sich bei Philo nicht nur darum, daß die sitt- 
lichen Forderungen sozusagen in religiöse übersetzt werden. Die 
Ergänzung des Ideals nach der religiösen Seite hat vielmehr noch 
einen ganz anderen Sinn. Es handelt sich um das Erkennen, 
das Schauen Gottes!). Das edelste Ziel des Menschen ist die 
ἐπιστήμη τοῦ ὄντως ὄντος (Decal. 81). Es handelt sich um die öwıs 
ϑεοῦ (det. pot. 30. 158). Dieses „Erkennen“ Gottes, die Eziomun?), 
hat zwar oft den Charakter eines rationalen Erschließens. Aber 
darüber geht cs hinaus, wenn die ὄψιες oder ϑέα gefordert wird, die 
nur die Höchstvollendeten erreichen, und die zu erreichen schließlich 
überhaupt nicht in des Menschen Macht steht, sondern sie wird durch 
Gottes Gnade gewährt). Es handelt sich um einkontemplatives 
Erschauen der ewigen Ideenwelt und zumal dessen, der die Idee 
aller Ideen ist, Gottes. Diese Öwıg erst ist für Philo höchste, leider 
nur zu seltene Seligkeit. Es ist das eine Erkenntnis, die nicht der 
Krücken des Gewordenen .bedarf (des kosmologischen Beweises), 
sondern wie der „Schauende“ Israel unmittelhar zum Ewig-einzig- 
seienden vordringt*). Erst wenn man diese Umbiegung der religiösen 
Beziehung aus dem Ethisch-Tätigen ins Mystisch-Kontemplative be- 
achtet, erfaßt man die Eigentümlichkeit des religiösen Lebensideals 
Philos. | 

Die Frömmigkeit beherrscht das Ideal Philos. Und zwar ist 
es der Jude Philo, der hier zur Geltung kommt. Gewiß boten sich 
auch hier mancherlei Anknüpfungspunkte zur platonisch-stoischen 
Philosophie der Zeit. Man braucht nur darauf hinzuweisen, daß 
Philo oft genug für Gott φύσις“ oder „zo ἀγένητον“ oder „ro dv“ 
setzt. Das ὁμολογουμένως τῇ φύσει ζῆν eignet sich Philo durchaus 
an. Aber trotz dieser Verwandtschaft und der zahlreichen abstrakten 
Formeln, die auch Philo verwendet, hat sein Gottesbegriff einen viel 
konkreteren, personalistischeren Charakter. Das ist jüdisches Erbe. 
Die Geschichte im Alten Testament widerstrebt zu sehr der völligen 
Übersetzung ins Allgemein-Begriffliche. Und ebenso ist es jüdisches 
Erbe, daß schließlich nicht die καλοκἀγαϑέα sondern die δὐσέ- 
ßsıa der Begriffist, der die charakteristische Eigen- 


ἢ Über das Schauen Gottes vgl. neben den weiterhin angezogenen Stellen 
leg. all. II, 84f. (die ϑέα von Philo vergeblich in der Einsamkeit gesucht, ungesucht 
in der Menge geschenkt). — det. pot. 30. — de spec. leg. IH, 135 (l); I, 345. — 
praem. poen. 5I (durch ἄσκησις zur Öoaoıs), — decal. 81 usw. . 

2) γρῶσεφ und ἐπιστήμη ϑεοῦ deus imm, 143. 

3) Vgl. besonders spec. leg. III, 1; leg. all. II, 47. 

4) leg. all. III, 100. | 
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tümlichkeit des philonischen Ideals wiedergibt. Denn 
zuletzt wurzelt ihm alle Tugend im religiösen Verhältnis. . 

Freilich tritt dieser Zusammenhang nicht immer hervor, und die 
gleiche erbauliche Fülle des Ausdrucks, die hier die Frömmigkeit als 
Höchstes preist, hebt dort die καλοκἀγαϑέία, die doch direkt mit Frömmig- 
keit nichts zu tun hat, sondern ein Ideal abgesehen von der religiösen 
Beziehung darstellt, in den Himmel. Daher ergiht sich denn auch 
leicht der Eindruck einer gewissen Zwiespältigkeitdes Ideals, 
Daß es aus verschiedenen Quellen zusammengeflossen ist, verleugnet 
sich nirgends. Man könnte wohl von einer idealistisch-anthropo- 
zentrischen (der Tugendhafte ist der wahre Mensch) und von einer 
religiös-theozentrischen Betrachtungsweise reden (in der Frömmigkeit 
als höchster Aufgabe des Menschen sind alle anderen Ziele enthalten), 
die sich beständig kreuzen. Und diese Doppelheit der Gesichts- 
punkte macht sich auch in der Stellung geltend, die das As- 
ketische in Philos Denkweise einnimmt. Beide Male nämlich, wenn 
es sich um Tugend, wie wenn es sich um Frömmigkeit handelt, 
spielt die Askese eine große Rolle. 

Was zunächst das erste betrifft, so besteht die Gefahr darin, 
daß derjenige, der den „königlichen Weg“ der Tugend innezuhalten 
sich bemüht, ständig von dem Ansturm der Leidenschaften 
bedroht wird, die ihn aus der Bahn werfen wollen. Die πάϑη aber 
stürmen auf die Seele cin durch die Tore der Sinnlichkeit, so daß 
des Übels Wurzel zu suchen ist in der ah Seite des mensch- 
lichen Wesens. 

Im Unterschied nämlich von den γοηταὶ φύσεις Ev οὐρανῷ, den 
vernünftigen himmlischen Existenzen, die mit den Formen des sinn- 
lichen Daseins nicht beschwert sind, handelt es sich bei den Menschen 
um Naturen, die nicht vermocht haben, aus dem Element der Sinn- 
lichkeit nach erster Berührung sich alsobald wieder zum reinen 
himmlischen Dasein emporzuschwingen!). Diese Sinnlichkeit, die 
αἴσϑησεις, ist zwar ein Gehilfe unseres Geistes, wie ihr Symbol, 
das Weib, des Symbols des voög, des Mannes, insofern nämlich erst 
die Sinnlichkeit dem voög die Wahrnehmung ermöglicht (das Sehen, 
Riechen usw.)?). Die αἴσϑησις.. ... εἴσϑεσίς τις οὖσα τὰ φανέντα 
ἐπεισφέρει τῷ νῷ: Denn in diesen wird erst durch die sinnlichen 
Organe alles hineingehracht und in ihm niedergelegt?). So ist die 


N) leg. all. I, 1; of, gig. IS 

?) jeg. all. II, 7; del. pot. 53: νοῦς u. αἴσϑησις sind als die Eltern unseres zu- 
sammengesetzten Wesens zu ehren, 

8) ἐργτίϑεται καὶ ἐναποθϑησαυρέξεται, deus imm. 42; opif. m. 139. 
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Sinnlichkeit nicht an sich von schlechter Natur; sie ist weder eine 
Eigentümlichkeit der Schlechten noch der Guten, sondern ein Mittel- 
ding und beiden gemeinsam). Ja hier gewinnt Philo sogar den 
σπάϑη eine gute Seite ab. Auch sie sind eine Art Hilfe. Denn ohne 
die ἡδονή käme es nicht zur Fortpflanzung; λύπη und φόβος führen 
dazu, daß man nichts gering anschlägt; und niemand wehrt sich 
ordentlich, wenn er nicht in zorniger Frregung sich befindet 3). 
Nachdem voög und αἴσϑησις vorhanden waren, mußte notwendig die 
ἡδονή als drittes hinzukommen πρὸς τὴν τῶν νοητῶν χαὶ αἰσϑητῶν 
ἀντίληψιν. Sie muß die Verbindung herstellen zwischen Mann und 
Weib, d. ἢ. Geist und Sinnlichkeit?). 

Indessen — der Herr bewahre mich vor meinen Freunden. 
Dieses wohlwollende Urteil gilt nur, solange es sich tatsächlich um 
eine „Gehilfin“ für den leitenden voög handelt, solange dieser also 
die Führung behält. In Wirklichkeit gestalten sich die Dinge aber 
ganz anders. Die Sinnlichkeit reißt die Herrschaft an sich, 
macht den voög zum Sklaven und schleppt ihn hin zu den αἰσϑητα. 
Wegen der αἴσϑησις verläßt der νοῦς, wenn er ihr Sklave geworden 
ist, Gott, den Allvater, und die Mutter aller Dinge, die Tugend und 
Weisheit, καὶ προσκολλᾶται καὶ ἕνοῦται τῇ αἰσϑήσει καὶ ἀναλύεται 
εἰς αἴσϑησιν ἵνα γένωνται μία σὰρξ καὶ ἕν πάϑος οἱ δύο 3). Der νοῦς 
Βα die Führung verloren. Es triumphieren Sinnlichkeit und Leiden- 
schaft. Hierbei wird bald der αἴσϑησις selbst’), bald der ἧδονή die 


1) leg. all. III, 67. 

5) leg. all. II, 8. 

8) leg. all. I, 71. 

4) leg. all. II, 49. 

5) Die πάϑη erscheinen als die Sprößlinge der αἴσϑησες (leg. all. II, 6) oder 
diese als die Kupplerin. Wenn die Sinnlichkeit rege ist (bei Besichtigung von Kunst- 
werken, Hören von Musik, Genuß von Speisen usw.), ist der νοῦς ἄπρακτος νοητῶν 
ἐπινοῶν οὐδέν (leg. all. II, 25). Wenn der νοῦς auf die αἴσϑησις trifft, und diese 
empfängt τὸ ἐκτὸς αἰσϑητόν (Geruch, Farbe usw.), so wird sie schwanger und gebiert 
das schlimmste Seelenübel, die οἴησις (cherub. 57). — Die αὔσϑησις hat die Neigung, 
sich wie ein Sturm auf die αἰσϑητά zu stürzen (det. pot. 53). — Wie von einer 
Motte, der νοῦς von jeder der αἰσθήσεις ἐπιβιβρώσκεταε καὶ διεσϑέεται, σειόμενος καὶ 
σπαραττόμενψος (Post. Cain. 56). Die αἐσθήσεις mästen an ihrer Krippe (das uns 
eingepflanzte Tier, die ἐπιϑυμία (Abr. 160). — Färben, Töne usw. werden durch die 
αἰσθήσεις den πάϑη dargereicht, Aus dem, was wir sehen, hören, riechen, kosten, 
. tasten, gehen hervor λῦπαι, ἡδοναί, φόβοι, ἐπιϑυμίαι. Keines von den πάϑη kann 
aus sich bestehen, εἰ μὴ ἐχορηγεῖτο ταῖς διὰ τῶν αἰσϑήσεων παρασκευαῖς (Abr. 228 £.). 
Die Sinnlichkeit führt den πάϑη den Stoff zu, an dem sie sich entzünden. Daher 
gehören die αἰσϑήσεις zum unvernünftigen Teil der Seele, und ebenso das φωνητήριον 
ὄργανον und τὸ δεῆκον ἄχρε παραστατῶν, ὃ δὴ yövıuov ἐστε (leg. all. I, 11]. 
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Schuld zugeschoben. Die Schuld aber trifft eigentlich doch die 
ἡδονή. Die „Lust“ verführt die αἴσϑησις und hindert sie, sich vom 
voög leiten zu lassen, führt sie hin zum αἰσϑητόν, daß sie: Gottes 
vergißt?!); und von beiden zusammen wird der voög zu Boden gestürzt 
καὶ ἀχρατὴς ξαυτοῦ ylveraı?). Oder die ἡδονή ist eine Dirne. Sie 
sucht einen Buhlgenossen. Dazu müssen ihr die „Sinne“ Kuppler- 
dienste leisten, mit deren Hilfe sie leicht den voög verführt?) 


Dies gilt von allen Sinnen insgemein. Doch lautet das Urteil 
nicht über alle gleich ungünstig. Speziell vum Gesichtssinn denkt 
Philo ziemlich hoch, und zwar deshalb, weil wir durch ihn den 
Kosmos des Sternenhimmels wahrnehmen und also zur Philosophie 
geführt werden*). Auf der anderen Seite erscheinen ihm γεῦσις, 
ὄσφρησις, ἁφή als die tierischsten und sklavischsten unter den 
αἰσϑήσεις, da doch die gefräßigsten und geilsten Tiere: von ihnen 
am meisten beherrscht sind®), Schließlich ist es doch die Sinnlich- 
keit in all ihren Funktionen, durch deren Vermittlung die αἰσϑητά 
die Begierde erregen. Hier nun erscheint Philo das Übermaß in 
Essen und Trinken besonders gefährlich®). Das Wort „Koch“ 
oder „Erzkoch“ hat in seinem Munde fast den Klang eines Schimpf- 
 wortes ἢ). Er versäumt keine Gelegenheit, auf die Genüsse des Bauches 
oder des Magens besonders hinzuweisen, und den Prasser, der die ᾿ 
Massen ungemischten Weins und raffinierter Delikatessen als ein 
(zut betrachtet und in den Töpfen der Küche nach Leckereien 
fahndet, an den Pranger zu stellen. Als Gipfel des Wahnsinns er- 
scheint es ihm, daß viele — die er kenne — sich künstlich ent- 
leeren, um neu der Unmäßigkeit fröhnen zu können®). Der Magen 


ἢ C£. hierzu Brehier, 5. 262f. 

5) leg. all. III, 108. 

8) Abr. 149; det. pot. 100: Durch die Mündungen der αἰσϑήσεις strömen die 
αἰσϑητά 'herein und überfluten den »oös, daß er nicht auftauchen kann. — leg. all. 
II, 10: Die πάϑη sind in Wirklichkeit nicht Gehilfen, sondern Feinde der Seele. 

Ἢ de Abr. 164. 

5) Abr. 149: der schlimmste, der sklavischste unter ihnen ist der Gealhhazke 
sinn; spec. leg. IV, 100. 

. 6) Zu diesen und den folgenden Ausführungen cf. Wendland, Philo und die 
stoisch-kynische Diatribe S. &ff., wo gezeigt wird, daß es sich bei diesen Ausführungen 
großenteils um Gemeinplätze der stoisch-kynischen Diatribe handelt (in Wendland 
und Kern, Beiträge zur Geschichte der griechischen Philosophie und Keligion. 
Berlin 1895.) 

?, Weinschenken, Bäcker und Köche τὰ πρὸς τὰς ἡδονὰς ER det. 
pot. 26. — Jos. 53. 61. 

8) leg. all. III, 149. 
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erscheint ihm als ein Gefäß für fast alle Begierden‘). Ist er gefüllt, 
so erstarkt auch die Begierde nach anderen Lüsten. Von klarem 
Denken und Beobachten ist keine Rede mehr’). Bei üppigen 
Mählern ἀκαταλύπτῳ τῇ ἀκαϑαρσίᾳ χρώμεϑα 3). Vor allem regt die 
Unmäßigkeit im Essen und Trinken auch τοὺς Örroyaozeiovg οἵσ- 
τροῦυς an*) und erschließt damit eine Hauptquelle des Verderbens. 
Denn die Wollust reibt Leib und Seele auf?) und hat ganze Familien, 
Städte, Völker und Länder durch Mord und Krieg ins Unglück 
gestürzt — wie mehr als einmal hervorgehoben wird. Einc ähnlich 
bezaubernde und verderbliche Wirkung üben Reichtum und 
Luxus®) und schließlich alle äußeren Güter der Natur und Kultur 
aus. Namentlich ist schließlich die Ehre, das Ansehen bei der Masse, 
geeignet, das Urteil zu trüben. Für den νοῦς ἄφρων ist es charakte- 
ristisch, wie nach Geld und Lust, so nach Ehre zu trachten, und 
selbst der Weise wird dieses Triebes kaum Herr’). Die „Lust“ 
gebraucht Schminke wie eine Dirne; sie läßt die Dinge schöner 
erscheinen, als sie sind, und spiegelt als Gut vor, was doch keins 
ist®), um sie vom Pfade der Tugend fortzulenken. Mit der Herr- 
schaft der Vernunft ist es zu Ende, und also kann sich auch 
die Tugend nicht entfalten — da ja Philo das intellektualistische 
Vorurteil der Griechen über die Abhängigkeit der Tugend vom 
Denken teilt. 


Ist also der eigentliche Feind der Tugend die Begierde, das 
Reich der πάϑη — so ergibt sich als Aufgabe die Apathie. 
Dringen aber die πάϑη auf die Seele ein durch die Vermitt- 
lung der Sinnlichkeit, so kann man den szddn nur entgehen 
durch die Entsinnlichung, durch die möglichste Lösung von 
allen äußeren Gütern, dadurch daß man sich von dem stets den 
Leidenschaften fröhnenden Pöbel fernhält. So ergibt sich die 
Neigung zu einer ausgesprochen ἜΘ ΚΕΙ εν εα Lebens- 
gestaltung. 


1) leg. all. III, 138. 
5) spec. leg. I, 100. 
8) leg. all. II, 29. 
4) opif. m. 158; vit.. Mos. II, 23; spec. leg. 1 102.’ 
5) decal. 122. 
8) spec, leg. I, 25; praem. 24; Sper. leg. TI, 46. 172. 
Ἢ leg. all. I, 75: φασί τινες, ὅτε ὕστατον mean τὸν τῆς nevobokias χιτῶνα 
ὁ σοφὸς καὶ ἂν νὰρ ade ἄλλων wis παϑῶ» πεοριηρατήσῃ, ἀλλὰ τῆς δόξης καὶ τοῦ 
παρὰ τοῖς πολλοῖς ἐπαίνου πέφυκεν ἡττᾶσθαι (fragm. Harris 5. 7). 
8) leg. all. III, 61. 
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τς Asketisch — insofern sie die Berührung mit dem Getriebe der 
großen Welt möglichst meidet, der Politik, wenn es irgend zu 
machen ist, aus dem Wege geht, die Stätten, an denen der Pöbel 
‚aller Sorten seinen minderwertigen Interessen nachgeht — als Märkte, 
Gerichtshallen, Theater usw. — nie besucht, sondern möglichst in 
weltferner Ruhe, ungestört von den Leidenschaften und der Viel- 
geschäftigkeit des öffentlichen Lebens, der vollkommenen Tugend- 
haftigkeit nachtrachtet: Es herrscht eine ausgesprochen weltflüchtige 
Stimmung !). 

Asketisch auch, insofern die Befreiung der Seele heischt, daß man 
von ihr alle körperlichen und sinnlichen „Geräusche“ entfernt. Dann 
wird der Sinn befreit von Übeln und Leidenschaften ἢ. „Wir ent- 
fliehen nicht nur dir, Laban, dem Gefährten der χρώματα und 
σώματα, sondern auch all dem Deinen, wozu auch gehören αἱ τῶν 
. αἰσϑήσεων φωναὶ ταῖς τῶν παϑῶν ἐνεργείαις συνηχοῦσαι ὃ. Der Geist, 
der zur Freiheit strebt, muß sich allen leiblichen Bedürfnissen und 
den sinulichen Organen cntzichen ἢ. Wegen des Unheils, das durch 
die Sinne kommt, lassen die nicht völlig „Ungebildeten“ sich lieber 
blenden, als daß sic unziemliche Dinge sehen; sie ziehen es vor, 
des Gehörs oder der Zunge beraubt zu werden, als schändliche 
Worte zu hören oder ἄρρητα auszusprechen; es ist besser, entmannt 
zu werden, als ungesetzlichem Verkehr nachzulaufen ®). Philo ver- 
pönt den unersättlichen Durst nach Gold, und immer wieder spricht 
er mit platonischer Wendung vom äußeren Besitz als dem „blinden“ 
Reichtum, der wertlos sei gegenüber dem „äußerst scharfblickenden“ 
der Tugend ὅδ. Den Luxus in Kleidung, Wohnung, Nahrung, den 
ἁβροδίαιτος βίος verachtet er und zitiert beifällig als eine himm- 
lische Botschaft das Wort, das „einer der Alten“ beim Anblick eines 


1) Abr. 22. 30. — spec. leg. II, 44. — gig. 29. Ehe, Erziehung, Arbeit um 
den Lebensunterhalt, öffentliche und private Beschäftigung machen die σοφέα ver- 
dorren, bevor sie erblüht. fragm. Harris 5. 7: τῶν πολιτικῶν ἐὰν τὰς ὕλας ἀφελῇς, 
κενὸν TÜpov εὑρήσεις νοῦν οὐ» ἔχυνια. Das ungünstige Urteil über Joseph, der. 
weniger der Wahrheit wegen, als äußerer Zwecke halber philosophiert. Abr, 22f.: 
Der ἀστεῖος isı drrgdyuovos ζηλωτὴς βίου. Er liebt die μόνωσις, die Verborgenheit 
vor der Menge, weil er die κακία haßt, die der ὄχλος liebt. Er bleibt zu Hause, 
macht einsame Gänge und studiert die Schriften der Besten des Menschengeschlechts. 

2) jeg. all. IH, 21. 

5) leg. all. III, 22. 

4) jeg. all. III, 41. 

5) det. pot. 175f. | 

δ Abr. 25 (Plato νόμοι 631). 219; vit. Mos. I, 153; virt. 5. 7. 85; praem. 
24. 54; spec. ὦ I, 25; II, 23. 
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prunkhaften Aufzugs zu seinen Gefährten gesprochen: ὦ ἑταῖροι 
ἔδετε ὕσων χρείαν οὐκ ἔχω"). Auch Körperkraft und Gesundheit 
sind kein ἀγαϑόν, Krankheit kein Übel?. Auf die Athleten, 
deren ganzes Interesse sich auf die Steigerung körperlicher Kraft 
Iund Gewandtheit sammelt, blickt Philo mit großer Geringschätzung, 
Ifast mit Bedauern, herab). ’OAıyodei« lautet das unendlich oft 
gepriesene Ideal“). Und es ist ihm eine Freude, auch in diesen 
verweltlichten Zeiten des Luxus und des Schlemmens selbst unter 
den Regüterten und Hochgestellten doch noch manche zu finden, 
die „bisweilen“ sich dem zuwenden, was „auch wir Armen“ ge- 
brauchen: Tangefäße, geröstetes Brot, Oliven, Käse, Gcmüsc, ein- 
fache Kleider und primitive Lagerstatt?). Statt den raffinierten 
Delikatessen soll man sich dem „Reichtum der Natur“ zuwenden, 
die jedem mühelos und reichlich das zum Leben Notwendige bietet: 
Luft und Wasser und Baumfrüchte®). Schon Moses schätzte die 
ἐγκράτεια der Nahrung hoch ein. Ihr dienten seine Speisevorschriften, 
wie z. B. das Verbot, Schweinefleisch zu genießen, das doch von 
so ausgezeichnetem Wohlgeschmack ist ἢ). 

Aber dieses alles genügt noch nicht. Kennzeichen der abgefallenen 
Seele ist es, den ägyptischen Gott, den Körper, wie Gold zu verehren 
(das ist der „tiefere“ Sinn der Erzählung vom goldenen Kalbe) 5); die 
vorbildliche Gestalt des Moses dagegen verläßt überhaupt das „körper- 
liche Lager“?). Das lederartige Gefäß des Leibes muß man ausziehen?°). 
Das ägyptische Götzenbild, der Körper, muß verbrannt und zerrieben 

. werden (Post. Cain. 158. Man muß absterben hinsichtlich des 
leiblichen Lebens 11), ein Ziel, das freilich erst im Tode völlig er- 


) deus imm. 146; cf. fragm, Harris S. 53. 

2) det. pot. 136: κυρίως... . οὔτε ἐπὶ “χρημάτων ἢ κτημάτων περιουσίᾳ οὔτε 
ἐπὶ δόξης λαμστρότητε οὐδὲ συνόλως ἐπί αὐνε "ὧν ἐκτὸς ἀψύχων τε ὄντων καὶ ἀβεβαίων 
καὶ ἐξ ἑαυτῶν τὰς φϑορὰς δεχομένων χαίρειν ἔνεστι, auch nicht über die Vorzüge 
des Körpers — da ja doch die φιλήδονος an ihnen teilhaben. | | 

| 5) leg. all. III, 72; Abr. 48; virt. 13. 

*#) gig. 35; vit. Mos. I, 29; leg. all. III, 147; de somn. 8 ταῖττιος, Gegen 
die πολυσαρκία des Wohllebens: vit. Mos. U, τᾶς. Ä 

δ) spec. leg. II, 20; cf. besonders de somn. II, 48 ff. 

6) virt. 6; praem. 98f. 

᾿ ἢ spec. leg. IV, 98. ıor. 118. 124. — vit. Mos. I, 154; virt. 15. Moses ge- 
gebietet, καταφρονεῖν τῶν περὶ τὸ σῶμα καὶ ἐκτός, ὃν μὲν τέλος ἡγούμενος, τὸ κατ 
ἀρετὴν βιοῦν. | 


8, sacr. Ab. 130. 


%) gig. 54. | 
10) Post. Cain 137; cf. leg. all. III, 69. 


. 11) gig. 14. 
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reicht wird. Daher Philo denn auch den Tod als ersehnte Erlösung 
der Seele aus den Banden der Sinnlichkeit begrüßt. Der Tod des 
Moses ist ein Eingang zur Unsterblichkeit. Gott wollte ihn um- 
schaffen aus der unseligen Zweiheit von Leib und Seele „zu einer 
einheitlichen Natur“), Die Seele entkleidet sich ihres Gewandes; 
die Muschel des umgebenden Körpers wird beseitigt?) Es ist die 
Erlösung der Seele aus dem δεσμωτήριον ὃ). Sie gelangt zur Freiheit 
der himmlischen Existenz, aus der sie stammt, wo der Drang der 
Begierden und Leidenschaften ihr nichts mehr anlıaben kann. 


Weltflucht, ὀλιγοδεΐα, Entsinnlichung — einen 
anderen Weg, dem Ideal der Apathie, der Tugend, der Vollkommen- 
heit sich zu ‚nähern, gibt es nicht. 


Zu den gleichen Forderungen Selen Philo aber 
auch von der religiösen Seite seines Ideals aus. Gott 
ist bedürfnislos ) Daher erzeugen auch die Tugenden in der 
Seele δὐχολίας καὶ ὀλιγοδεΐας } ἔρωτας, κατὰ τὴν πρὸς ϑεὺὸν ἐξομοίωσιν Ὦ). 
Wer zu Gott flieht, muß τὴν τῶν ἐν γενέσει πραγματείαν verlassen ὅ). 
Die Seele, in der (rott lebt und webt, sieht das Äußerlich-Sinnliche 
nicht als ein Gut an’). Gott ist einzig. Daher liebt auch der 
Fromme die Einsamkeit, und Isaak geht auf das Feld hinaus, um 
allein zu sein und sich allein zu unterhalten mit Gott,. τῷ συνοδοι- 
πόρῳ καὶ ἡγεμόνι τῆς TE ὅδοῦ καὶ τῆς ψυχῆς 8. Es ist lächerlich zu 
sagen, daß der von der Körperwelt und den äußeren Gegenständen 
des Begehrens Befreite nicht zum Schauen Gottes zu gelangen ver- 
möge. Vielmehr gelangt er gerade hin. Gelöst von den unzer- 
reißbaren Fesseln des Leibes und der leiblichen Dinge gelangt er 
zum Schauen des Ungewordenen. Abraham verläßt σῶμα, αἴσϑησις, 
λόγος sogar, und dann beginnt er, ταῖς τοῦ ὄντος ἐντυγχάνειν 
δυνάμεσιν. Gott erscheint dem, der das Sterbliche auszieht und 
sich zurückzieht „in die unkörperliche Seele dieses Leibes“. Deshalb 


ἢ vit. Mos. II, 288; Abr. 258. 

5) virt. 76. 

3) leg. all. III, 42. — Der Leib das Grab der Seele: deus imm. 150. leg. all. 
U, 57: frei werden von der σωματικὴ ἀνάγκη. vit. Mos. Il, 185: Der Reigen der 
Tugenden läuft den Asketen nach, denen, ὅσοι τὸν αὐστηρὸν x. σκληροδίαιτον βίον, 
ἐγκράτειαν u. καρτερία» ξηλοῦσι σὺν εὐτελείᾳ καὶ ὀλιγοδείᾳ. | 

4) ἀνεπιδεῆς, οὐδενὸς χρεῖυς dv, ἀλλ᾿ αὐταρκέστατος bavro. 

5) virt. 8; fragm, Harris S. 101, 

6) sacr. Ab. 120. 

ἢ det. pot. 4. 

8) det. pot. 29; cf. Abr. 87; vit. Mos. I, 163. 
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schlägt auch Moses weit vom körperlichen Lager entfernt sein Zelt 
auf, um ein vollkommener Diener Gottes zu werden). Die fleisch- 
und körperlosen Seelen genießen, sehen und hören göttliche Dinge ?). 
Die, die durch üppige Lebensweise sich mästen, beweisen dadurch, 
daß sie von der Ehre Gottes abgefallen sind). Gott haßt Lust 
und Leib?). Der Geist, der zu Gott gelangen will, muß alles Leib- 
liche verlassen. Es ist ja nicht möglich, daß der, der im Leib und 
sterblichen Wesen wohnt, mit Gott Gemeinschaft hat. Das kann 
nur, wen Gott aus dem Gefängnis befreit’). Der göttliche Geist 
aber, der allein die Gotteserkenntnis ermöglicht (leg. all. I, 37), wird 
nicht allen Menschen zuteil, sondern nur dem γένος, ὃ πάντα 
ἀπαμφιασάμενον τὰ Ev γενέσει καὶ TO ἐσωτάτω καταπέτασμα καὶ 7700- 
κάλυμμα τῆς δόξης ἀνειμένῃ καὶ γυμνῇ τῇ διανοίᾳ πρὸς ϑεὸν ἀφέξεται δ). 
Der Geist, der alles, was dem Werden angehört, ver- 
leugnet, kennt einzig und allein das Ungewordene?). Bevor 
Moses Offenbarungen empfing, mußte seine Seele rein sein und auch 
sein Körper. Befreiung von den Leidenschaften war nötig, von allem, 
was der sterblichen Natur angehört, von Speise und Trank und 
weiblichem Verkehr. Diese letzteren verachtete er längst, fast seit 
dem Beginn seiner prophetischen und Sehertätigkeit. Denn er 
hielt es für geboten, sich stets für die „Offenbarungssprüche“ bereit 
zu halten. 40 Tage nahm er überhaupt weder Speise noch Trank, 
da er im Schauen Gottes bessere Speise hatte°). Ebenso ist die 
Einsamkeit für Offenbarungen erforderlich — weshalb selbst Josua 
in solchen Stunden nicht bei Moses sein durfte). 

Betrachten wir also das Ideal Philos nach seiner ethischen 
oder nach seiner religiösen Seite —- cs ergeben sich die gleichen 
Forderungen hier wie dort: Weltflucht; Einfachheit; 
Entsinnlichung. | | 

Je nach dem Maße nun, in dem diese Forderungen erfüllt 
werden, bestimmt sich der Vollkommenheitsgrad des 
Strebenden. | | 


1) det. pot. 158. 160; cf. gig. 54. 
4) yip. 31. | 
8) Post. Cain. 120. 
4) leg. all. III, 76. 
ΠῚ leg. all. Ill, 42. 
6) gig. 53. 
. Ἢ plant. No. 64. 
8) vita Mos. II, 68f.; cf. über Nadab und Abihu leg. all. II, 57. 
9) virt. 55. 
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Philo stellt gegenüber die φαῦλοι oder φιλήδονοι und die 
σπουδαῖοι. Bei den letzteren unterscheidet er wieder zwei Gruppen: 
die προκόπτοντες und die τέλειοι, wozu bisweilen als dritte 
Gruppe noch die der ἀρχόμενοι παιδεύεσϑαι hinzukommt‘). Zu 
unterst steht der „Schlechte“ oder Knecht der Lust, kaum an der 
Grenze des Menschlichen. Sein Symbol ist die Schlange. Er geht 
auf dem Bauche, weil er niedrigen und gemeinen Begierden fröhnt?). 
Ihm ist die Lust das Höchste und er hält den Reichtum für das 
höchste Gut®). Er treibt sich herum auf Märkten, in Theatern und 
Gerichten ἢ. Der Typus dieses Sinnenmenschen ist Joseph — für 
diesen Politiker von Beruf besitzt Philo die geringsten Sympathien, 
wiewohl er im Traktat de Josepho zu erbaulichem Zweck auch an 
ihm viel Vorbildliches entdeckt. Ihm weist Jakob daher „Sichem“ 
zu, τὰ σωματιχὰ χαὶ αἰσϑητικὰ μετιόντι τὸν Ev τούτοις πόνον °). 

Dem Schlechten steht der „Vollkommene“ gegenüber — während 
in der Mitte die Fortschreitenden, die „Asketen“ stehen. Denn die 
„Askese“ ist ein Mittleres, nicht das Vollkommene. Denn sie ist 
Sache der Seelen, die zwar noch nicht vollkommen sind, aber nach 
dem Gipfel streben®). Über das Verhältnis von Vollkommenen 
und Fortschreitenden handelt Philo ausführlich leg. all. II, 140ff. 
Jener schneidet den ganzen Jvuog heraus aus der streitsüchtigen 
Seele und macht sie zahm und friedfertig und heiter in Wort und 
Werk. Dieser kann die Leidenschaft noch nicht gänzlich abtun, 
nimmt sie aber in Zucht (παιδεύει) durch den lauteren λόγος. Moses, 
der vollkommene Weise, tut die Lüste völlig von sich ab; der Fort- 
schreitende läßt zwar nicht die ganze, wohl aber die notwendige 
und einfache Lust zu, vermeidet jedoch die überflüssige Moses 
heiligt die ganze Seele, und an ihm haftet weder mit seinem Willen 
noch ohne ihn ein Makel. Er wäscht den ganzen Bauch samt 
allen seinen Lüsten. Gänzlich verachtet er ihn, so daß er auch 
nicht einmal das „Notwendige“ an Speise und Trank zu sich nimmt. 
Sogar auch die Füße wäscht er ab, die ἐπιβάσεις ἡδονῆς, ἃ. ἢ. τὰ 


ἢ Z. B. leg. all. III, 159. 

2) ib. (leg. all. IH, 159). 

ὃ) leg. all. II, 17. 

4) Abr. 20f.; fragm. Harris S. 33: Ὁ φαῦλος πόλιν τε καὶ τὸν κατὰ πόλιν ὄχλον 
τε καὶ φυρμὸν ἀνηήρώπῳν ὁμοῦ καὶ πραγμάτων μεταδιώκϑδι' Φιλυπραγμουσύναι γὰρ 
καὶ πλεονεξίαι, Ömuoroniaı τε καὶ δημαρχίαε τῷ τοιούτῳ τιμαί, τὸ δὲ ἡσυχάζει» ἀτε- 
“ἰώτατον. | | 

5) leg. all. III, 26. 

6) det. pot. 65. 
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ποιητικὰ αὐτῆς (was sie hervorruft). Der Fortschreitende wäscht 
sich nur die Eingeweide und die Füße, denn er ist nicht fähig, alte 
Lust zu entfernen. Man muß sich ‘schon freuen, wenn er die Ein- 
geweide abwäscht, d.h. die raffinierten Genüsse. Der Weise genießt 
die Weisheit ohne Mühe, das Los des Fortschreitenden aber ist noch 
die mühevolle Anstrengung U. Daher eben heißt er auch „Asket“, 
Wenn der Asket auch die Leidenschaften noch nicht völlig nieder- 
zwingt, wird er von der Lust doch nur gebissen und gestochen, aber 
nicht getötet?).. Der Vollkommene tritt, wie Moses dem Pharao, 
den Reizen im Bewußtsein seiner Überlegenheit mutig in offenem 
Kampfe entgegen. Der Askct Jakob aber flieht vor Laban, d.h. 
vor den Farben und Gestalten und Körpern, die den Geist durch _ 
die sinnlichen Gegenstände verwunden; er flieht mit Recht, da ihm 
der Sieg ungewiß wäre?) 

Scheint hiernach das Lebensideal Philos sich ganz und gar 
asketisch zu gestalten, so bedarf das doch nach. mehr als eincr Seite 
der Einschränkung. 

Einmal nämlich mag Philo ja noch so sehr die Entsinnlichung 
empfehlen — solange man nicht freiwillig aus dem Leben scheidet, 
ist sie doch nicht völlig durchführbar. Selbst die Idealgestalt des 
vollkommenen Moses kann — leider — auf die Dauer nicht auf 
Speise und Irank verzichten. Man kann das zum T.ehensunterhalt 
Notwendige noch so sehr reduzieren — etwas bleibt immer übrig. 
So muß also die Forderung der Entsinnlichung auf die Forderung 
möglichster Entsinnlichung*) im Sinne einer Beschränkung 


1) sacr. Ab. 35; cf. 40f.; det. pot. 2. 

2) leg. all. I, 87. 

3) Mit Den Stufen haben die drei Wege ὦ zur Tugend, von denen Philo häufig 
spricht, nichts zu tun. Er unterscheidet nämlich hüufg die dudaoxadkırn, φυσι) und 
ἀσκητικὴ ἀρετή. Abr. gelangte durch die erste zur τελείωσες, Israel war Autodidakt 
κατ᾿ εὐμορίαν φύσεως. Jakob ist der Typus der asketischen Tugend (cf. besonders 
Abr. 52 [Hauptstelle], auch praem. 27, sacr. Ab. 64. 81 u. ö.).. Jedoch bemerkt 
Philo selbst ausdrücklich, daß nicht etwa dicse drei δυνάμεις auf die einzelnen 
Menschen zu verteilen seien. Vielmehr hat jeder Strebende an allen dreien Anteil 
und kann keine entbehren; μάϑησις, φύσις, ἄσκησις müssen überall einander ergänzen, 
damit das Ziel erreicht, werde (Jos. 1). Die Seele, die gut veranlagt ist, gut unter- 
richtet und durch Übung an die Grundsätze der Tugend gewöhnt ist, diese Seele hat 
Aussicht, gesund zu werden (praem. 64). Wenn daher auch speziell Jakob ständig 
als „Asket‘' figuriert, so fallen unter den Bepriff des Asketen in Wirklichkeit doch 
überhaupt alle sittlich Strebenden und Ringenden. Das Wort „Asket“ hat hier also 
einen ganz andrren Sinn als im heutigen Spiuchwebruuch, insofe!n es I bezeichnet, 
der an seiner sittlichen Durchbildung arbeitet. 

4 Z. B. leg. all. I, 86; I, 17; III, 147. 154. 157. 
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auf das zur Fristung des sinnlichen Daseins Notwendige eingeschränkt 
werden. Nur in dieser Einschränkung ist Askese möglich. 

Diese Askese aber führt nicht zum Ziele. Vollkommen- 
heit ist des Menschen Los nicht, wird es auch nie sein. Mehr als 
einmal bricht diese traurige Resignation bei Philo durch. In Sünden 
sind wir alle geboren. Die Sünde behält über uns die Macht. Die 
Vollkommenheit ist allein Gottes. Kein Mensch erreicht sie. Keine 
Askese führt zu ihr hin‘). | | 

Wie zur Tugend sollte die Eutsinnlichung auch zur kontem- 
plativen Berührung mit der Gottheit befähigen. Philo er- 
wähnt, daß er der Kontemplation halber oft die Einsamkeit auf- 
suchte. Indessen mußte er auch hier erfahren, daß die Anstrengung 
das Erreichen des Zieles keineswegs verbürge. Auch als Hilfsmittel 
der Kontemplation versagt die Askese?). Daher entwickelt Philo 

tkeine Theorie geistlicher Exerzitien, durch die man in den Himmel 
Idringe, so daß man etwa durch temporäre akute Übungen die 
Kontemplation förderte. Bei Moses zwar hebt er im Anschluß an 


1) Ἀδύνατον dr ἀυχῆς ἀνθρώπων γένέσεως ἄχρι τοῦ παρόντος βίου κατὰ τὸ 
“παντελὲς ἀνυπαίτιον εὑρεῖν ϑνητῷ σώματι ἐνδεδεμένον (fragm. Harris 5, 85). Ἐν 
ϑεῷ μόνῳ τὸ τέλειον καὶ ἀνενδεές, ἐν δὲ ἀνθρώπῳ τὸ ἐπιδεὲς καὶ ἀτελές (fragm. 
Ri VI, 228). Τ7έλειος .. οὐδεὶς ἐν οὐδενὶ τῶν ἐπιτηδευμάτων ἀλλ᾽ ἀψευδῶς ai τελει- 
ότητες καὶ ἀκρότητες Erds elcı μόνου (Rer. div. her. 121). “7έκαιον... ἢ φρόνιμον 
ἢ σώφρονα ἢ συνόλως ἀγυϑὺν τέλεευν» ἐν" υεδφιυρμύνῳ βίην ξητεῖ Tier; στέργει, κἂν μὴ 
ἄδικον ἢ μὴ ἄφρονα ἢ μὴ ἀκόλαστον ἢ μὴ παντελῶς φαῦλον εὕρῃς. ἀγαπητὸν γὰρ 
al τῶν κακιῶν ἀνατροπαί, τῶν δὲ ἀρετῶν ἡ ἐντελὴς wrNvis ἀδύνατος ἂν ϑυώσιῳ 
τῷ καϑ' ἡμᾶς (mut. nom. 50). Marti γενητῷ, κἂν σπουδαῖον ἢ, παρόσον ἦλϑεν 
εἰς γένεσιν, συμφυὲς τὸ ἁμαρτάνειν ἐστίν (vit. Mos. II, 147), Ayevorov . .. 
παϑῶν ἢ κακιῶν ψυχὴν εὗρεῖν σπανιώτατον (sacr. Ab. 111). Überhaupt nicht zu 
sündigen, ist ἔδιον ϑεοῦ, τάχα δὲ καὶ ϑείου ἀνδρός, τὸ δὲ ἁμαρτόντα μεταβαλεῖν 
πρὸς ἀνυπαίτιον ζωὴν φρονίμου (virt. 177). ΦΣπάνιον μέν ἔστι τὸ ἀγαϑόν, τὸ δὲ 
᾿κακὸν πολύχουν. διὰ τοῦτο σοφὸν μὲν εὑρεῖν ἕνα ἔργον, φαύλων δὲ πλῆϑος dvagid- 
μητον (fragm. Harris S. 90). Philo tröstet sich damit, daß ö.. . περὶ ἀγαϑῶν καὶ 
καλῶν τελείων πόνος, κἂν ὑστερίζῃ Tod τέλους, ἱκανὸς ἐξ ἑαυτοῦ προωφελεῖν τοὺς 
χρωμένους (sacr. Ab. 115). Voluisse sat est. Wenn Gott beim Gericht über das 
sterbliche Geschlecht ohne Erbarmen verfahren wollte, τὴν καταδικάξουσαν ψῆφον 
οἴσει, μηδενὸς ἀνθοώπων τὸν ἀπὸ γενέσεως ἄχρε τελευτῆς βίον ἄπταιστον ἐξ ἑαυτοῦ 
Övuudvros, ἀλλὰ τὸ μὰν ἑκουσίοις τὸ δὲ ἀκουσίοις χρησαμένου τοῖς Ev ποσὶν ὀλισϑή- 
μασιν (deus. imm. 75). 

ἢ Oft, wenn er sich in die Einsamkeit flüchtete Tod τι τῶν ϑέας ἀξίων κατα- 
voruw“, hatte er nichts davon μάλλὰ σκορπισδεὶς 6 νοῦς ἢ πάϑει δηχϑεὶς Avsyıbynvew 
eis τἀναντία. Oft aber ist er mitten in der Volksmenge hinsichtlich der διάνοια in der 
Einsamkeit, τὸν ψυχικὸν ὄχλον σκεδάσαντος ϑεὺῦ καὶ διδάξαντόα um ὅτε οὐ τύπων 
διαφοραὶ τό τε εὖ καὶ χεῖρον ἐργάζονται, ἀλλ ὃ κινῶν ϑεὸς καὶ ἄγων, ἡ ἂν προαι- 
ρῆται, τὸ τῆς ψυχῆς ὄχημα usw. (leg. all, II, 85). 
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den Text des Alten Testaments die Bedeutung des Verzichts auf 
Nahrung und Geschlechtsverkehr für den Empfang. von Offenbarungen 
hervor. Aber daraus zieht Philo nirgends Konsequenzen für die 
 Frommen überhaupt. 

Daher ist es denn auch durchaus nicht befremdlich, daß mit 
der Forderung des harten und kärglichen Lebens doch nicht so 
Ernst gemacht wird, wie man nach dem zuvor Ausgeführten er- 
warten sollte. 

Philo empfiehlt ein πιδεϊ έν bedüriiiklorer T.ehen und erstrebt 
die Entsinnlichung. Aber für das Hungern hat er nichts übrig. 
Der Hunger ist ihm vielmehr das unerträglichste Übel!). Er ist 
gegen den Luxus. Aber auf Salbe und bequemes Lager will 
er nicht verzichten. Gegen das kynische Ideal zieht er zu Felde. 
„Wenn du jemand siehst, der Speise und Trank nicht zur Zeit be- 
gehrt oder Bäder und Salböl ablehnt, der sich um seine Kleidung 
nicht kümmert, der auf bloßer Erde schläft, in einer schlechten 
Wohnung haust und durch dies alles den Schein der ἐγχράνεια er- 
weckt, so erbarme dich seines Irrtums und zeige ihm den wahren 
Weg der Enthaltsamkeit. Was er treibt, sind nutzlose Quälereien,, 
die Leib und Seele ruinicren“?). Philo verwirft das üppige Leben! 
und rühmt Moses nach, daß er einem solchen nicht die geringsten 
Konzessionen mache. Aber cr selbst nimmt an Gastmählern teil, 
wenn er sich auch durch den λόγος davor hütet, sich zu übernehmen 
(leg. all. II], 156), und hebt hervor, daß die Natur dem Menschen 
weit über das absolut Unentbehrliche hinaus gewähre, auch τὰ πρὸς 
ἁβροδίαιτον βίον, und er betrachtet Überfluß an Gütern und Lebens- 
mitteln als Lohn der Frömmigkeit®). Er predigt die Verachtung 
des blinden Reichtums. Aber die Armut ist ihm, wenu er auch 
gelegentlich von ἡμεῖς πένητες“ spricht, doch unsympathisch, und 
er betrachtet soviel als erwünschten Besitz, daß man nicht mit den 
Händen seinen täglichen Unterhalt sich zu beschaffen braucht, sondern 
ungestört durch Nahrungssorgen den „philosophischen“ Liebhabereien 
sich widmen kann). Für das, was „notwendig“ ist, gibt es keine 
feste Regel, und Philo versteht es im Sinne einer gesicherten bürger- 
lichen Existenz’). Er hat auch sogar gegen großen Reichtum nichts | 


1) spec. leg. II, zo1f. 

2) det. pot. 19. 

®) opif. mundi 79. 77; praem. 98£, 194; virt. T49: Το Baumfrüchte dienen dem 
ἁβοοδίαιτος Bios. spec. leg. II, 173. 

4) gig. 34. \ 

5) Οἵ. leg. all. III, 165; gig. 34. 37; spec. leg. IV, 102; de prof. ed. Pfeiffer 
IV, S. 234. 
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einzuwenden, wenn man nur nicht seine Seele an ihn verkauft, ihn 
nicht für das Gut der Güter hält und ihn richtig, das ΒΕΙΒΕῚ im Sinne 
einer großzügigen Wohltätigkeit, verwendet. 

Ähnlich steht es auf dem Gebiet des rn Des 
spielt ja- bei der Askese stets eine große Rolle. Es muß aber als 
recht auffällig bezeichnet werden, daß dieses Gebiet bei den aske- 
tischen Äußerungen Philos ganz zurücktritt. Wohl spricht er nicht 
selten von den ὑπογάστριοι οἶστροι oder ähnlichem, die durch das 
Übermaß in Essen und Trinken erregt werden. Auch wendet er 
sich scharf gegen den ungeregelten Verkehr außer der Ehe (spec. 
leg. Ill, 81). Aber gegen diese selbst hat Philo keine Bedenken, 
fordert sie vielmehr (praem. 108). Nur freilich hebt er das immer 
hervor, daß der Umgang geschehe &vexa παίδων σπορᾶς, nicht δι 
ἡδονῆς ἀπόλαυσιν, ἀλλὰ δι ἐλπίδα τοῦ πληϑῦναι τὸ γένος ') Daher 
wird auch der Verkehr mit unfruchtbaren Frauen ebenso wie ng 
Päderastie verworfen ?). 

Den in diesen und ähnlichen Äußerungen vertretenen Stand: 
punkt kann man nicht mehr als asketisch-negativ bezeichnen. Wohl 
spricht sich in ihnen ein großer sittlicher Ernst und auch eine 
„Sympathie für einfachere soziale Verhältnisse“ aus, als die Großstadt 
mit ihrem Getriebe, ihren Unruhen, ihren Lastern sie darstellt. Aber 
das zugrunde liegende Urteil über die Dinge selbst ist doch nicht mehr 
negativ. Es ist nicht mehr die Forderung der Weltflucht, sondern 
die Forderung der inneren Freiheit zum Zweck des rechten Ge- 
brauchs, wobei der generelle Verzicht nicht mehr gefordert wird ”): 
Es wird nicht der Gebrauch, sondern det Mißbrauch verwurfeu, und 
nur, um ihm zu entgehen, erscheint der totale Verzicht bisweilen 
geboten: „Ärgert dich dein rechtes Auge, so reife es aus“; es ist 
besser, entmannt zu werden, als zu sündigen. 

Brehier urteilt über die Askese Philos *):. «L’ascetisme consiste Ei 
seulement dans un affermissement de l’äme par des exercices pre- 
paratoires (scil. le recueillement interieur et la meditation interieure), 


ἢ virt. 207; cf. de Abr. 137; Jos. 43; vit, Mos. I, 28; spec. leg. I, 112. 

2) Man soll nicht das gute Land brach liegen lassen und sich statt dessen mit 
unfruchtbarem abmühen (spec. leg. III, 39). | 

3) Cf. Lucius, Therapeuten: „Die Empfehlung der Weltentsagung und Welt- 
flucht blieb reine Theorie bei den Philnsephen des Altertums (z. B. Plato, Seneca), 
reines Ideal, dessen Verwirklichung sie an anderen Orten ihrer Schriften als unmöglich 
dartaten und als unnütz verwarfen. Nicht auders verhielt sich auch Philo der Welt- 
flucht gegenüber“ (S. 99). | 

#4) A.a. O. 5. 270. | | 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 1O 
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qui doivent rendre possible la lutte pour la vertu.» Hiermit aber 
scheint einerseits zu viel gesagt zu sein, andererseits zu wenig. Denn 
das zuletzt Herausgehöbene verrät kaum noch einen ‚„innerlichen 
Asketismus“, während die Hauptdarlegungen dieses Kapitels eine 
scharfe Askese auch des äußeren Lebens erwarten ließen. In der 
Tat liegt hier ein uhausgeglichener Widerspruch in Philos Denken 
νοῦ ἢ. Die milderen Ausführungen vertragen sich nicht mit der 
dualistischen Kosmologie und Anthropologie des Alexandriners. Den 
dualistischen Prämissen würde nur ein radikales Mönchtum ent-! 
sprechen. Aber in seinem Lebensideal die Negation durchzuführen, ' 
hat Philo nicht fertig gebracht. Was hat ihn daran gehindert?; 
Teils wohl die ererbte jüdische Weltbejahung. Das gilt namentlich. 
von der Beurteilung der Ehe. Teils mußte die Erkenntnis, daß 
auch die Askese nicht zum sittlich-religiösen Ziele führe, die aske- 
tische Tendenz an der Wurzel knicken. Teils hinderte der komplexe, 
„synkretistische“ Charakter seiner geistigen Eigenart eine geschlossene 
Durchführung einzelner Grundgedanken, Schließlich kommt: hinzıı, 
daß Philo in der sittlichen Tüchtigkeit und in der Frömmigkeit 
stets zugleich die Eudämonie suchte. Deshalb zieht sich der Weise 
von der Welt auf sich selbst zurück. Die Ruhe und die Seligkeit 
des Weisen aber würden lediglich gestört werden, wenn man die 
Forderung der Entweltlichung und Entsinnlichung überspannen 
wollte. Er preist die Essener. Aber er wird nicht Essener. Er 
rühmt die Therapeuten. Aber er zieht nicht zum mareotischen See. 
Scince Liebe zu ihnen ist mehr uder weniger platonisch. Er ent- 
fesselt nicht Stürme — sondern er meidet sie ängstlich. Philo sucht 
sich, seine Eudämonie. Dadurch bekommt sein Dienst der 
Tugend, sein Dienst der Frömmigkeit, sein Dienst Gottes etwas 
Halbe. Von dem Gewaltigen: Wenn ich nur dich habe, frage 
ich nichts nach Himmel und Erde — ist er trotz viel schwung- 
voller Worte weit entfernt, weil er sich nie vergessen kann. 

Wenn man Philo liest, findet man viele schöne Worte, über 
Gott, über den Glauben, über die Nächstenliebe und vieles sonst. 
Faßt man die religiöse Persönlichkeit ins Auge, so wird man 
trotz manch schönen Gedankens und vieler Wärme der Empfindung 
doch die markige Kraft vermissen, die Welt und Menschen unter 
die Füße tritt. Ist er nicht das Bild eines wohlmeinenden, etwas 
ängstlichen und etwas schulmeisterlichen, etwas trockenen, seine 


!) Diesen Widerspruch hat schon Dähne bemerkt (Alex.-jüd. Religionsphilo- 
sopbhie I, Halle, 1834, S. 400f.). 
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Gedanken immer und immer rekapitulierenden Moralprofessors, der 
seine gebrechliche Gesundheit vor der rauhen Luft der Wirklichkeit 
hütet und, wenn er einmal seine Gelehrtenklause verläßt, sich so 
lange unglücklich fühlt, bis er sie wieder erreicht hat? Und auch 
dann noch klagt er lange über die verlorenen Stunden der Gedanken- 
arbeit. Philo ist der Typus eines weltfremden, weltängstlichen 
frommen Gelehrten, dessen religiöse Bedeutung zu überschätzen 
man sich nicht dadurch bestimmen lassen darf, daß man in seinen 
Schriften manche Perle findet. Denn auch bei diesem Prediger 
spielt die rhetorische Phrase eine große Rolle. Alles, was an die 
Mysterienreligion eriunerl, ist chetorische Phrase. Auch ein gut 
Teil seiner Äußerungen über ἐνθουσιασμός ist bei Licht besehen 
rhetorische Phrase. Und dasselbe gilt von vielen. „asketischen“ 
Deklamationen. Betrachtet man den Mann, — da ist kein Erd- 
geruch, nichts Urwüchsiges, nichts Gewaltiges, nichts Originales, 
keine Kanten und Ecken, über die man sich ärgern könnte, aber 
auch keine Größe, für die man sich zu begeistern vermöchte. Er 
ist ein Mann der besten Zeugnisse; dem entspricht, daß er herzlich 
langweilig ist. Darnm hat. seine Methode wohl Schüler, aber 
der Mann hat keine Jünger gehabt. : | 


10* 


8. Kapitel. ᾿ 
᾿ Anhang Ἴ Die Therapeuten. 


"Wenn hier im Anschluß an Philo .anhangsweisc über die 
| Therapeuten gehandelt wird, so hat das. nicht etwa den Sinn, als 
ob diese Sekte als | eine Verwirklichung philonischer Ideale . anzu- 
sprechen wäre. Wohl aber setzen sie eine weltüberdrüssige, dem 
Geistig-Ewigen zugewandte Stimmung in weiten, Kreisen der. ägyp- 
tischen Umgebung Philos voraus, ohne die auch dieser selbst ge- 
schichtlich nicht begriffen werden kann — nur möge dies natürlich 
nicht im Sinne eines vorphilonischen Philonismus, einer vorphilo- 
nischen alexandrinischen Religionsphilosophie verstanden werden, 
die ja längst als ein Phantom erkannt ist. Außerdem sind wir über 
sie nur durch die unter Philos Werken erhaltene Schrift de vita 
contemplativa unterrichtet, die durch ihren verherrlichenden Tenor 
deutlich verrät, wie sympathisch immerhin der Alexandriner sich 
durch diese Asketenkolonie am mareotischen See berührt fand. 
Nun ist ja zwar die Echtheit dieser Schrift seit langem heftig 
umstritten. Namentlich der zusammenfassende Angriff von Lucius’), 
der in der Schrift eine christliche Fälschung aus dem Ende des 
3. oder Anfang des 4. Jahrhunderts zur Verherrlichung des Mönch- 
tums sehen wollte, hat eine Zeitlang weithin die Stimmung zuun- 
gunsten der Echtheit beeinflußt 3). Lucius beruft sich einmal darauf, 


1) P. E. Lucius, Die Therapeuten und ihre Stellung in der Geschichte der 
Askese, Eine kritische Untersuchung der Schrift de vita eontemplativa, Straßburg 
1879/80. | | Ἢ 

2) Cf. diebelSchürer, Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi, 
Bd. III*, 5. 6891. angegebene Literatur. Schürer selbst vertritt auch in dieser 
letzten Auflage mit aller Bestimmtheit die Unechtheit der Schrift. 
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daß angeblich kein Schrillsteller bis zu Eusebius weder von den 
Therapeuten noch von der Schrift Philos etwas wisse; sodann sucht 
er mit verschiedenen Gründen nachzuweisen, daß eine Schrift, die 
so gehässig und mönchisch borniert von den Griechen und vor 
allem von Plato spreche, die eine so radikale Askese vertrete, die 
in einem so geschraubt rhetorischen Pathos einhergehe, auch einen 
unphilonischen Wortschatz aufweise und auf der anderen Seite in 
ihrer ganzen Anlage und Argumentation der christlichen Apologetik 
so auffällig entspreche — daß sie unmöglich von Philo stammen 
könne. Doch ist bei Lucius die eigentlich treibende Erwägung ohne 
Zweifel der Gedanke gewesen, daß, da doch alle sonstigen Nach- 
richten und alle Analogien fehlen, unmöglich schon vor Philo eine 
derartige Mönchskolonie existiert haben könne, die in so vielen 
Dingen spätere christliche Einrichtungen vorweggenommen hätte. 
Indessen ist der Versuch von Lucius, seit P. Wendland!) sich 
der Frage angenommen hat, als in allen Punkten widerlegt und 
erledigt anzusehen. Daß die Schrift bis auf Eusebius nicht nach- 
'weisbar sei, trifft vielleicht nicht zu, da eine Stelle des Clemens Al. 
(strom. V, 4, 22) auffällig an DVC anklingt*®). Entscheidend aber ist 
das Weitere: Zu dem Urteil über griechischen Götzendienst und 
griechische Unsittlichkeit finden sich bei Philo reichliche Parallelen; 
der apologetisch-polemische Charakter entspricht dem der kynisch- 
stoischen Diatribe; Stil und Wortschatz sind‘ echt philonisch; daß 
Philo sich an dieser radikalen Askese erwärmt, ist trotz seincr 
persönlich zurückhaltenden Stellung ganz begreiflich, da er doch 
auch die Essener preist und die Gymnosophisten (q. ὁ. p. 1.) ver- 


ἢ P. Wendland, Die Therapeuten und die philonische Schrift vom beschau- 
lichen Leben. Jahrbb. ἢ, klass. Philologie, 22. Suppl.-Bd., Leipzig 1896, S. 693— 772. 

3). Clem. Strom. V, 4, 22 S.658 P: ναὶ μὴν καὶ τῶν παρ᾽ "Ehinoı σοφῶν καλου- 
μένων τὰ ἀποφϑέγματα ὀλίγαις λέξεσι μείζονος πράγματος δήλωσιν ἐμφαένει, οἷον 
ἀμέλει τὸ „yodsov φείδου“, ἤτοι ἐπεὶ ὁ βίος βοαχὺς [καὶ at δεῖν τὸν χρόνον τοῦτον eis 
μάτην καταναλῶσαε. ἊΝ 

Philo DVC (Μ. 5. 474, 2): αἱ γὰρ χρ ihren καὶ κτημάτων ἐπιμέλειαι "υὺς χρούνους. 
ἀναλίσκουσε' χρόνου δὲ φείδεσθαι καλόν, ἐπειδὴ κατὰ τὸν ἰατρὸν Ἱπποκράτην 6 
μὲν βίος βραχύς, ἣ δὲ τέχνη μαπρή. | 

Wendland schließt hieraus, nach Conybeares Vorgang, daß Clemens Philo 
benutzt habe, da beide den Spruch φείδου χῤόνου mit dem Wort des Hippokrates 
verbinden und die Phrase des Clemens τὸν χρόνων, . καταναλῶσαι fast genau mit 
Philo übereinstimme. Skeptisch äußert sich Brehler, Les idees philusuphiqyues οἱ. 
religieuses de Philon d’Alexandrie (Paris 1908) 5. 321. n. 4: „Str. V, 4, 22 relate 
un proverbe trop banal pour le rattacher ἃ la Vit. Cont.‘‘ Indessen handelt es sich 
‚nicht nur um „relater un proverbe banal.“ Die Berührung ist doch in der Tat 
äußerst auffällig, und nur ihre Vereinzelung befremdet. 
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herrlicht, ohne selbst Essener oder. Gymnosophist zu werden. Die 
Schrift enthält schlechterdings nichts Unphilonisches, ja sie zeigt in 
Gedanken und Ausdruck so sehr die Eigenart Philos, daß sie nicht 
gefälscht sein kann. Der Beweis ist zwingend. Tatsächlich ist das 
herrschende Urteil über die Schrift seither völlig umgeschlagen 
(Zeller, Bousset, Harnack usw.). 

Damit ist natürlich trotz der Versicherung Philos, er wolle 
schildern μηδὲν οἴκοϑεν ἕνεχα τοῦ βελτιῶσαι πιροστυϑείς“, noch nichts 
ausgesagt über dic geschichtliche Treue der Darstelluug. Es wäre 
vielmehr durchaus verständlich, wenn die oben angedeutete treibende 
Erwägung bei der Skepsis gegenüber der Echtheit jetzt sich in die 
Form kleidete, ob nicht Philo einfach gedichtet, und die Therapeuten 
allein in seiner Phantasie existiert hätten). Scheitert auch dieser 
Gedanke an der Unmöglichkeit, die Einzelzüge zu erklären, wie auch 
daran, daß Philo sonst nie mit solchem Ernste das Ideal einer der- 
artig in concreto durchgeführten Askese vertritt, so bleibt doch der 
Zweifel an der historischen Zuverlässigkeit der philonischen Schilderung 
zurück. Für uns kommt es auf den Versuch an, die etwa vorhandene 
philonische Verbrämung abzustreifen, um zu erkennen, welcher Art 
eigentlich die therapeutische Askese gewesen ist. 

Philo schildert sie also: Im Gegensatz zu den Essäern, die den, 
Blog πρακτικός vertreten, pflegt diese Philosophensekte die ϑεωρία. 
Sie nennen sich Therapeuten und Therapeutriden, sei es, weil sie 
die Heilung der Seele von den σάϑη betreiben, sei es wegen des 
ϑεραεύειν τὸ ὄν, ὃ καὶ ἀγαϑοῦ κρεῖττόν ἐστι καὶ ἑνὸς εἰλικρινέστερον 
καὶ μονάδος ἀρχεγονώτερον — und sind eben deshalb allen heid- 
nischen Götzendienern weit überlegen (cap. 1). — Sie trachten nach 
der ϑέα τοῦ ὄντος. Vom ἔρως οὐράνιος hingerissen, ἐνθουσιάζουσι 
μέχρις ἂν τὸ ποϑούμενον ἴδωσιν. Wegen der Sehnsucht nach dem 
unsterblichen und ewigen Leben meinen sie dem sterblichen Leben 
bereits entstorben zu sein, überlassen ihre Hahe Verwandten und 
Freunden, als Besitzer des sehenden Reichtums den blinden den 
geistig Blinden. Dabei sind sie den berühmten Weltverächtern unter 
den griechischen Philosophen dadurch überlegen, daß sie ihr Ver- 
mögen nicht verderben lassen, sondern zu Unterstützungen ver- 
wenden. — Alsdann verlassen sie ihre Familie und die großen 
Menschenansammlungen, meiden alle Städte, deren Unruhe und Gewirr 
dem Weisheitsjünger unerträglich sind, und suchen: die Einsamkeit 
auf (cap 2), — Dieses yerog gibt es überall, in Ägypten zumal in 


ἢ (σῇ Bousset, Rel. d. Jud.?, 5. 538. 
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jedem Gau;. ihr Hauptsitz, zu dem die Besten aus aller Welt hin- 
streben, ist eine oberhalb des mareotischen Sees gelegene Örtlich- 
keit, die sich durch gesunde Seeluft und gegen räuberische Über- 
fälle geschützte Lage besonders eignet. ‚Die Behausungen sind 
höchst einfach, so weit von einander entfernt, daß man sich nicht 
stört, so nah beieinander, daß im Notfall die Hilfe nicht fehlt. In 
‚jeder Behausung gibt es ein ἱερόν, σεμνεῖον oder μοναστήριον ge- 
nannt, ἐν ᾧ uovovusvor τὰ τοῦ σεμνοῦ βίου μυστήρια τελοῦνται. Die 
Nahrung nimmt ınan hier nicht zu sichY. Vielmehr befaßt man 
sich hier nur mit den γόμοι, λόγια ϑεσπισϑέντα διὰ προφητῶν, den 
ὕμνοι und anderen Schriften zur Pflege der Frömmigkeit. Man denkt 
nur an Gott, und selbst die Träume beschäftigen sich nur mit den 
„Schönheiten der göttlichen Tugenden und Kräfte“; und viele künden 
in ihren Träumen die hohen Lehren der heiligen Philosophie. Zweimal 
wird gebetet, morgens bei Sonnenaufgang, daß das himmlische 
Licht ihren Geist erfülle (das ist die wahre δὐημερία), abends, daß 
die Scele, befreit von der Last der Sinnlichkeit, bei sich selbst 
eingekehrt, der Spur der Wahrheit folge. Der Tagesinhalt: 
ἄσκησις. Man „philosophiert“, indem man sich mit den ἱερὰ 
γράμματα befaßt, die man nach dem Vorbild allegorischer Kommentare 
alter Sektenhäupter allegorisch deutet. Dazu dichtet man selbst 
mannigfache ἄσματα und ὕμνοι auf Gott. Sechs Tage philosophieren 
sie so in der Einsamkeit; an den Sabbaten?) versammeln sie sich 
in einem gemeinsamen Raum, wo sie in angemessener Haltung dem 
Alter. nach ihre Plätze einnehmen, während der Älteste und Lehr- 
kundigste in anspruchsloser Form einen eindringenden und eindring- 
lichen Vortrag hält. Auch die Frauen sind zugegen, jedoch in 
besonderem Raum, von den Männern durch eine 3—4 Ellen hohe 
Wand getrennt (c. 3). — Auf die &yxodreıa legen sie als die 
Grundtugend der Seele besonderes Gewicht. Daher genießen sie 
nichts vor Sonnenuntergang, weil der Würde des Tages das Philo- 
sophieren, der Finsternis dagegen die Befriedigung der leiblichen 
"Bedürfnisse entspricht. Von dem Durst nach Erkenntnis getrieben, 
nehmen manche drei, ja sogar sechs Tage keine Nahrung zu sich; 
und erst an dem festlichen 7. Tage gönnen sie auch dem Leibe 
etwas®). Die Nahrung aber besteht aus Quellwasser, Brot und 


Ἢ Wendland vertritt gegenüber Lucius, der lesen will (S. 22): ἑκάστῳ δέ 
ἐστιν οἴπημα ἱερὸν die Lesart: ἐν ἑκάστῃ δὲ οἰκέᾳ ἐσεὶ» ἱερόν. Ich folge Wendland. 

2) ταῖς ἑβδομαῖς. cf. Wendland, 5. 741 Anm. 1. 

8). Das λειπαίνουσεν will Wendland, 5. 740 Anm. 4, im Gegensatz zu der 
gewöhnlichen Deutung wörtlich —=salben nehmen. Aber es liegt kein Grund vor 
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Salz, und nur die ὁ περ ϑέ gestatten sich noch etwas Ysop. Sie 
gestatten sich nur das zur Fristung des Lebens schlechterdings Un- 
entbehrliche, πλησμονὴν ὡς ἐχϑρόν. ve καὶ ἐπίβουλον ἐκτρεπόμενοι 
ψυχῆς καὶ σώματος. Das Ideal der ἐγχράτδια bestimmt wie die 
Nahrung, so auch die primitive Wohnung und Kleidung: im 
Winter ein Mantel aus zottigem Fell, im Sommer ein leichtes Leinen- 
gewand (c. 4). — Jeden 7. Sabbat und die folgende Nacht zeichnen 
sic durch eine besonders feierliche Versammlung aus, was 
Philo aus der tiefen Bedeutung der Zahl 50 erklärt. Alles erscheint 
in Weiß. „Ephemereuten“ sorgen für die Ordnung. In Reihen!) 
stellt man sich auf. Augen (ἐπειδὴ τὰ ϑέας ἄξια καϑορᾶν ἐπαιδεύ-ἅ 
ϑησαν) und Hände (ὅτε χαϑαραὶ λημμάτων εἰσίν) erhebt man zum 
Himmel und bittet um Gottes Wohlgefallen. Darauf nimmt man 
Platz nach dem Ordensalter. Auch die Frauen nehmen teil, die in 
_ der Mehrzahl betagte Jungfrauen sind 2), da.sie mit der σοφία zu- 
sammenleben wollen, die sinnlichen Lüste verachten, den sterblichen 
Kindern die unsterblichen vorziehen, die.nur die gottliebende Seele 
bekommt, befruchtet von ἀχτῖνες νοηταὶ τοῦ πατρός, αἷς δυνήσεται 
ϑεωρεῖν τὰ σοφέας δόγματα (c. 8). — Die Männer nehmen zur Rechten, 
die Frauen zur Linken Platz, auf?) Streu und Papyrusmatten. Da 
man die Sklaverei als der Ordnung der Natur widersprechend ver- 
wirft, besorgen ausgewählte jüngere Ordensgenossen freiwillig und 
zuvorkommend die Bedienung, als Freie ungeschürzt. Wein wird 
nicht gereicht ἢ), sondern nur Wasser, für die empfindlichen ältesten 
Genossen gewärmt. Fleisch kommt nicht auf den Tisch, sondern 
wieder nur Brot, Salz und etwa Ysop. Denn der ὀρϑὺὸς λόγος ge- 
bietet ihnen, | nüchtern zu leben, wie den Priestern, nüchtern zu 


von dem sonstigen bildlichen (sebrauch bei Philo abzuweichen. W. wendet ein: 
„War dies — Brot und Salz — ein nur an Sabbaten erlaubter Luxus — was ge- 
nossen sie dann an Wochentagen ’“, übersieht aber, daß es sich um die vorher er- 
wähnten Hungerktinstler handelt, die, wochentags nichts genossen. Daß das Au. 
bildlich zu verstehen ist, geht auch aus dem Nachsatz hervor: ὥσπερ ἀμέλει καὶ τὰ 
ϑοέμματα τῶν συνεχῶν πόνων Avıevres. Daß diese Asketen, die sich wie es scheint 
nicht einmal wuschen, sich gesalbt haben sollten, widerspricht übrigens aller Analogie. 
cf. die Essener und Pap. Elephant. 

ἢ Nicht etwa; „längs der Wand“, wie Gfrörer κατὰ στοῖχον übersetzt 5. 287 
(Philo u. d. alex. Theosophie, Bd. II, 1831). | 

53) Ich ziehe mit Lucius und Wendland een als Prädikat zu πλεῖσται, 

8) Zu lesen mit Wendland ἐφ᾽ ὧν statt ἀφ᾽ ὧν. 

4) Aus dem Zusatz ἂν ἐκείναις ταῖρ ἡμέραις ist wohl nicht zu schließen, daß man 
sonst doch Wein trank. Denn an den gewöhnlichen Sabbaten gabs auch nur Wasser. 
‘Wenn aber an diesen Festtagen, so gewiß erst recht alltags. 
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opfern. Bringt doch der Wein die ἀφροσύνη und erregen doch 
üppige Speisen das unersättlichste Tier, die Begierde (c. 9). — Noch 
hat die Mahlzeit nicht begonnen. Vorher findet vielmehr eine er- 
bauliche Ansprache statt, deren Gegenstand bisweilen eine von einem 
Mitglied aufgeworfene Frage, in der Regel eine Bibelstelle ist, die 
unter andächtigem Schweigen der Hörer allegorisch ausgelegt wird. 
Denn die ganze vouodeola gleicht nach ihrer Auffassung einem Lebe- 
wesen, .der Buchstabe dem σῶμα, der ψυχή der tielverburgene 
Geheimsinn. Erst am Schluß lohnt den Redner starker, Beifall. 
Darauf stimmt einer nach dem anderen einen alten oder neuen 
Hymnus zum Lobe Gottes an. Die Menge lauscht und fällt nur bei 
den Schlußzeilen und Kehrreimen ein. Jetzt erst folgt das frugale 
Mahl. Philo hebt hervor, das Brot sei gesäuert, aus Ehrerbietung ᾿ 
gegen die Tempelpriester (zu Jerusalem), denen allein das ungesäuerte 
Brot des heiligen Tisches zustehe (cap. 10). — Auf das Mahl folgt 
die heilige Nachtfeier (παγνυχές). Männer und Frauen formieren 
einen Char. und Hymnus folgt auf Hymnus zum Preise Gottes. 
_ Dann treten beide Chöre zu cinem zusammen, als μέμημα τοῦ πιάλαι 
συστάντος κατὰ τὴν ἐρυϑρὰν ϑάλασσαν, ἕνεκα τῶν ϑαυματουργηϑέντων 
ἐκεῖ, Bis Tagesanbruch weilen sie in dieser „schönen Trunkenheit“, 
dann. aber heben sie die Hände zum Himmel und flehen um δὐημερία, 
ἀλήϑεια und ὀξυωπία λογισμοῦ. Die Versammlung löst sich auf. 
Jeder kehrt in sein σεμνεῖον zurück, um sich wieder in der Einsam- 
keit ganz der Philosophie zu widmen. — Das sind die Therapeuten, 
ϑεωρίαν ἀσπασάμεγοι. ρύσεως καὶ τῶν Ev αὐτῇ, καὶ ψυχῇ μόνῃ βιώσαντες, 
οὐρανοῦ μὲν καὶ κόσμου πολῖται, τῷ δὲ πατρὶ καὶ ποιητῇ τῶν ὅλων. 
γνησίως συσταϑέντες ὕπ᾽ ἀρετῆς usw. (cap. 11). | 
Ist Philos Schilderung zuverlässig? Wir erinnern uns dessen, 
was Philo aus den Essenern gemacht hat, wie er auf Grund un- 
genauer Kenntnis die Essener als Vertreter seiner Ideale verherrlicht 
und ihnen Ideen und Ideale untergelegt hat, die nur er selbst besaß. 
Verleitet durch die Beobachtung, daß die essenische. Lebensführung 
in manchen Punkten Gleiches forderte, wie er selbst, machte er sie 
zu Vertretern des βίος πραχτικός (nicht ohne Züge des βέος ϑεωρη- 
τικός) in seinem Sinne. : Bei den Essenern konnten wir Philo durch 
Josephus prüfen und verbessern. Ilier ist das nicht möglich. Aber 
niemand, der sich etwas in Philos Schriften umgesehen hat, kann 
dem starken Verdacht sich entziehen, oder vielmehr: kann daran 
zweifeln, daß auch bei der Schilderung der Therapeuten die Deutung 
und Motivation auf Philos Rechnung kommt. Oder, um eine ganz. 
vorsichtige Ausdrucksweise zu wählen, wird man sagen, daß zwar 
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möglicherweise das eine oder andere philonisch anmutende Moment 
in der Motivation eigenen, wenn auch nicht theoretisch durchdachten 
Intentionen oder Stimmungen der Therapeuten entsprechen mag, 
daß aber zunächst doch nur die konkreten Einzelangaben als einiger- 
maßen geschichtlich zuverlässig gelten können und die Deutung un- 
abhängig von Philos Aufmachung zu erfolgen hat. 

| Richtet man sich nach diesem schon von Wendland!) be- 
folgten Grundsatz, so ist zunächst die erste von Philo zur Wahl 
gestellte Deutung des Namens „Therapeuten“ abzulchnen, wonaclı 
sie so heißen, weil sie der Heilung der Seele von den πάϑη sich 
widmen. Auf Philas Kanto kommt die Auffassung Gottes als τὸ ὄν 
oder wöuıg; ferner die Formulierung, daß die ϑέα τοῦ ὄντος oder 
die Beschäftigung mit den Schönheiten der göttlichen Tugenden 
und Kräfte ihr ganzes Sinnen, selbst bis zur völligen Beherrschung 
ihres Traumlebens, erfülle; daß sie als Philosophen und ihre „Lehre“ 
als Philosophie auftritt; ebenso der durchdachte ethisch-psychologische 
Dualismus; das über die ökumenische Verbreitung der Sekte (ze- 
sagte; die Bezeichnung ihrer frommen Übungen als Mysterien; die 
Behauptung, die Therapeuten hätten die Bibel genau so gelesen, 
wie Philo selbst: d.h. als Allegoristen; die Angaben über den Inhalt 
der Gebete und den Grund, weshalb man erst abends aß; die 
Spekulationen über die Zahl 50; die Auffassung des Umstandes, daß 
man sich nicht von Sklaven, sondern von Ordensmitgliedern be- 
dienen ließ, als grundsätzliche Ablehnung der Sklaverei, die der 
Naturordnung widerspreche; die Rede von den unsterblichen Kindern 
der alten Ordensjungfrauen;; die Motivierung der Weinabstinenz durch 
den Hinweis darauf, daß die Priester nüchtern ihren Dienst ver- 
richten, daß ıuau gesäuertes Brot aß aus Ehrerbietung gegenüber 
den Tempelpriestern in Jerusalem; die Beschreibung gehobener 
religiöser Stimmung als ἐνθουσιασμός oder μέϑη, die Bezeichnung 
der Ordensglieder als Himmels- und Weltbürger. 

Al diese Züge, die der Deutung und Motivierung der kon- 
kreten geschichtlichen Nachrichten über die Sekte dienen, sind so 
urphilonisch, daß sie cben deshalb nicht historisch sein können — 
man. müßte denn zu dem verblichenen Phantom des die ägyptische 
Judenschaft beherrschenden vorphilonischen Philonismus zurückkehren. 

Dagegen besteht kein Grund, der zum Zweifel an jenen kan- 
kreten Nachrichten berechtigte. Eiuzig ein doppelter Umstand 
könnte noch Bedenken erregen, einmal das sonstige Schweigen 


1) A. a. O., 5. 732—743, besonders S. 736. 
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Philos. «Nulle part Philon ne mentionne des personnages qui 
vivaient ἃ la fagon des solitaires de la Vie contemplative> 1); sodann, 
daß Philo wohl Chairemons Schilderung ägyptischer Priester, die 
zahlreiche Berührungen mit Philos Therapeuten haben, gekannt und 
jene durch diese hat überbieten wollen ?). Indessen darf man doch 
wohl mit Wendland annehmen, daß sich dieser Einfluß nur in- 
sofern geltend macht, als Philo nun besonders die Züge hervor- 
gehoben hat, „die eine passende Parallele zu der Priesterbeschreibung 
abgaben“. Seine Erklärung, nichts olxo9ev hinzutun zu wollen, wird 
er insofern befolgt haben, als er die konkreten Angaben nicht aus 
der Luft griff. Danaclı hatte sich also cine, zur Zeit, wo Phila De vita 
contemplativa schrieb, immerhin nicht mehr ganz junge Art von 
jüdischer ἢ Mönchskolonie am mareotischen See zusammengefunden. 
Männer und Frauen (zumeist Jungfrauen) bilden die Mitglieder. 
Ehelosigkeit wird vorausgesetzt*.. Man haust einzeln in Zellen, die 
von einander mäßig entfernt liegen. Der Tageslauf wird begonnen 
und geschlossen mit Gebet. Er ist ausgefüllt durch Studium der 
Bibel, vor allem des Gesetzes, und anderer Erbauungsschriften, dem 
man in dem allein hierfür bestimmten besonderen Hauptraum obliegt. 
Einfachste Kleidung; knappste Nahrung, die nur einmal und erst 
nach Anbruch der Dunkelheit genommen wird, auf die manche 
dazu noch tagelang verzichten; nur am Sabbat gemeinsamer Gottes- 
dienst, Männer und Frauen in einem Raum, doch durch hohe Scheide- 
wand getrennt. Alle 7 Wochen im Anschluß an den Sabbat die 


Ὁ Brehier S. 322; trotz Wendland S. 7ı6f., wogegen Brehier 5. 322f. 

2) C£. Wendland, ἃ. ἃ. Ο, 8. 753ff. 

®) Der jüdische Grundcharakter ist unzweifelhaft; vor allem: Ihre Erbauungs- 
literatur besteht aus Gesetz, Prupheten, Psalmen und anderen alten Schriften; Haupt- 
 beschäftigung mit der νομοϑεσία; Sabbatfeier; im übrigen cf. das von Wendland 
Ὁ, 744f. Zusammengestellte. 


*) Aus dem Satz συνεστιῶνται δὲ καὶ γυναῖκες, ὧν πλεῖσται γηραιαὶ σαρϑένοι 
τυγχάνουσι τὴν ἀγνείων von dvdyen, παϑάπυν ὕμιιι τῶν παρ Ἕλλησι» ἱερειῶν, 
διαφυλάξασαι μᾶλλον ἢ καϑ' ἑκούσιον γνώμην, διὰ δὲ ζῆλον καὶ πόϑον σοφίας usw. 
schließt Wendland auffälligerweise, daß es ein Verbot jeden ehelichen Umgangs 
nichl gegeben haben könne, da ja hervorgehnahen werde, daß die Bewahrung der 
Virginität eine freiwillige war. War die Bewahrung der Virginität nicht mehr frei- 
willig, wenn man freiwillig dieser Sekte ehelos Lebeuder beitrat? Nur so viel ist 
richtig, daß die frühere Ele (miezerea!) kein Hindernis des Fintritts war, Das ganze 
Bild, die Einzelwohnungen, die einzigen, aber allgemeinen Zusammenkünfte an den 
siebten Tagen, dıe Sonderung der Geschlechter, abgesehen vun Jdeu σταννηχέδπα (von 
Kindern ist keine Rede), verbietet die Annahme irgendwelchen ehelichen Umganges 
durchaus. 


Ve ἃ . 
En 
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genau geregelte feierliche zavvvxig: Gebet, Vortrag, Hymnen, Mahlzeit, 
Chorgesänge, Gebet — damit sind die konkreten Züge erschöpft. 
Wie ist dieses Bild zu deuten? Von der Beobachtung aus- 
gehend, daß im Mittelpunkt der religiösen Übungen das Gesetzes- 
studium stand, hat Wendland den Gedanken durchzuführen ver- 
sucht, daß die Therapeuten aus den Kreisen der Schriftgelehrten 
hervorgegangen seien; in diesen Kreisen fänden wir in der Tat 
Stimmungen und Grundsätze, aus denen sich die Bildung eines 
solchen Vereins genügend erklären lasse!). — Sofern es sich um 
den Eifer des Bibelstudiums handelt, zweifellos; sofern es sich um 
die damit verbundenc Askese haudelt, doch weniger gewiß. In der 
Tat finden sich ja in der rabbinischen Literatur einzelne Stellen, die 
empfehlen, um des Torastudiums willen sich allerlei Entbehrungen 
aufzuerlegen ?). Aber einmal handelt es sich dabei vielfach um Rat- 
schläge zur Überwindung äußerer Schwierigkeiten: man muß wohl- 
habend sein, um Rabbi zu werden, oder aber man muß sich durch- 
hungern, und das ist freilich besonders verdienstlich (Weber, S. 30); 
sodann aber sind solche Stellen doch nur vereinzelte. Vor allem 
aber findet sich- nirgends eine Spur davon, einerseits, daß ganze 
Scharen in dieser Weise alle Beziehungen zur Welt abgebrochen 
hätten, um sich dem Torastudium zu widmen — daß nur das 
Interesse an der Tora solche Anstrengungen zeitigte, will auch 
nicht recht einleuchten — andererseits noch viel weniger davon, 
daß sogar Frauen in eine solche Bewegung hineingezogen wären. 
Das Weib studiert keine Tora. Die schriftgelehrte Frau ist ganz 
unjüdisch. Und weslıalb die Nahrungsaufnahme erst abends nach 
Anbruch der Nacht? — der σπαγνυχίς natürlich ganz zu geschweigen. 
So ist der Satz doch bedenklich, daß sich aus dem jüdischen 
Schriftgelehrtentum die Bildung unseres Asketcuvereins genügend 
erkläre. Man müßte denn einzelnen Aussagen der rabbinischen 
Literatur unter Nichtachtung der entgegengesetzten cin übermäßiges 
Gewicht beilegen und andererseits die widerstrebenden Züge der 
Therapeuten übersehen. Ein in ihrer Umgebung weitverbreiteter 
und stark gefühlter dualistischer Weltüberdruß, dualistische Gottes- 
sehnsucht werden, ob auch nicht zum klaren Bewußtsein einer 
durchdachten Weltanschauung verärbeitet?), die Voraussetzung ge- 
wesen sein. Diese Askese ist doch schließlich nur verständlich, 


ΠΑ, 4, O0, g, "48. Gebilligt von Bousset, Rel. d. Jud.? δ. 539: 
2) Cf. oben Kap. 4, Β. Bı. 
ὅ Cf. Wendland, S. 736. 


A 


Anhang: Die Therapeuten. R Ἢ 
nhang e iherapeuten PR: 2 ἀργὸς ΟΝ 


wenn sie der Erhebung aus dem Dust des Irdisch-Sinnlichen zum 
Genuß des Geistig-Göttlichen dienen sollte. Die Betrachtung der 
göttlichen Orakel des A.T. mochte dazu leicht den Anknüpfungs- 
punkt abgeben; und ob man auch nicht im Sinne Philos allegori- 
sierte, die Rabbinen verstanden auch auf andere Weise Unergründ- 
liches dem Buchstaben zu entzaubern. Wie durch die Askese, so 
sollte gewiß auch durch die rauschende Feier der παγνυχίς die 
irgendwie gefühlsmäßig empfundene Annäherung an die Gottheit 
gefordert werden. Iusofern hatte Philo gewiß nicht unrecht, wenn 
er bei diesen Volksgenossen eine der seinigen verwandte Stimmung 
wiederfand. Nur das bleibt abzulehnen, daß er diese gewiß nur 
halb bewußt empfundene Stimmung so völlig in die Formeln, in 
das Fachwerk seines „Systems“ ‚einzwängte. ni 

Sieht man die Dinge so an, so ist freilich der Eifer des Bibel- 
'studiums ein typisch jüdischer Zug. Und nur um Kreise kann es 
sich handeln, in denen eine kräftige jüdische Frömmigkeit lebte. 
Daneben aber müssen noch andere Faktoren wirksam gewesen sein. 
Wendland selbst erinnert wenigstens flüchtig — nach dem Vor- 
gang von Delaunay!) — an die ἐν χατοχῇ ὄντες ἐν. τῷ μεγάλῳ 
Zuourıely in der Nähc von Memphis, sodann an die von Chairemon 
geschilderten. ägyptischen Priester — die beide Parallelen zeigten. 
Wie es nun hiermit auch stehen mag, so wird man gewiß die 
Therapeuten als Äußerung einer weitverbreiteten Stimmung zu be- 
trachten haben, die in Ägypten eher wohl als anderwärts sich des 
Volkes bemächtigte und, wie in den Therapeuten, so in manchen 
anderen uns unbekannten Erscheinungen einen eigentümlichen Aus- 
druck gefiinden haben mag?) 


η Mnines et Sibylles 1874, S. 17. 

2) Derartige durch Stimmungen. der heidnischen Umgebung mystisch-asketisch 
beeinflußte Frömmigkeitsformen auf jüdischer Grundlage wird es gewiß noch in 
großer Zahl und Mannigfalligkeit des Mischungsverhältnisses gegehen hahen, ohne daß 
die Quellen davon reden. Die Inschrift von Hadrumet (Deißmann, Bibelstudien 
S. 23 ff.), der Hymnus in Dieterichs Abraxas 5. 138 ff. lassen aller Veruulung den 
weltesten Spielraum. — cf. auch Wendland, a. a. O, 8. 751. 


1. Die Religionen der römisch- 
hellenistischen Welt unter dem 
Gesichtspunkt der Askese. 


Erhehlich stärker als im Judentum tritt das asketische Element 
in den übrigen Religionen hervor, die in der Werdezeit des Christen- 
tums in den Kulturländern am Mittelmeer lebten und miteinander 
rangen, und zwar in einer großen Mannigfaltigkeit von Formen, 
Motiven und Intensitätsgraden. Namentlich was den Intensitätsgrad 
betrifft, besteht ein großer Abstand zwischen der gewisser Ansätze 
zum Asketischen nur eben nicht völlig entbehrenden römischen 
Religion und dem aus Asien und Ägypten auftauchenden . und die 
griechisch-römische Welt überflutenden Mysterienwesen, wo dunkle 
Riten mit höchstgespannter Askese sich vereinen, um die Gottes-, 
Öffenbarungs- und Lebensdurstigen zu dem ersehnten Ziele hinzu- 
führen. Der Mut, eine zusammenfassende Schilderung dieser bunten 
Welt zu versuchen, möchte allerdings angesichts des Umfangs der 
Aufgabe, der Kompliziertheit der Erscheinungen, der. Schwierigkeit 
der Deutung, der verstreuten, weitschichtigen Fülle des Materials 
leicht entschwinden, erst recht, wenn man sich vergegenwärtigt, daß 
es sich um Gebiete handelt, auf denen gefeierte Namen, wie 
Wissowa, Rohde, Cumont u.a. glänzen. Indessen kann ja doch bei 
einer Untersuchung über die Askese in der Umgebung des werdenden 
Christentums am allerwenigsten von den Religionen der Zeit ab- 
gesehen werden, und gerade durch die Arbeiten diescr und anderer 
Gelehrten, wie auch durch die fleißigen Untersuchungen zahlreicher 
ΩἹἹ minores ist unsere Aufgabe crleichtert, ja nur durch sie ist sic 
möglich. Da hier nur eine Vorarbeit für die Geschichte der früh- 
christlichen Askese gegeben werden soll, kann es nicht darauf an- 
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kommen, das gesamte literarische Material auf etwa Übersehenes hin 
᾿ς neu zu durchforschen. Es kann sich wesentlich nur darum handeln, 
das von anderen zur Religionsgeschichte der Zeit Erarbeitete unter 
dem besonderen Gesichtspunkte der Askese nachprüfend und sichtend 
zusammenzufassen. Wenn wir hierbei mit der römischen Religion 
beginnen, so wird das leicht insofern befremden, als das werdende 
Christentum mit ihr ja gewiß erst zuletzt in nähere Berührung ge- 
kommen ist — und jedenfalls für das Verständnis der asketischen 
Tendenzen im Christentum dic römische Religion unter allen die 
geringste Bedeutung hat. Aber gerade deshalb. empfiehlt es sich, 
hier, wo ja uoch nicht untersucht werden soll, welche Einflüsse nach- 
einander auf die christliche Entwicklung mitbestimmend eingewirkt 
haben, sondern ein breiter Querschnitt durch die religiösen Verhält- 
nisse der Zeit erstrebt wird, mit der römischen Religion zu be- 
ginnen. Die Dinge liegen hier am einfachsten. Es kommen nur 
einige wenige Einzelzüge in Frage, Zweckmäßig schließt sich die 
griechische Religion an, die ein viel reichhaltigeres Material liefert, 
ob auch wesentlich noch in der Form von verstreuten und zufälligen 
Einzelzügen und Einzelvorschriften. Zuletzt sind die orientalischen 
Mysterienreligionen Asiens und Ägyptens zu behandeln, in denen 
vielfach die Bedeutung der Askese aus dem Gebiet des Zufälligen 
in das des Grundsätzlichen übergeht, um so zu entscheidender Be- 
deutung zu gelangen. 


9. Kapitel. 
Enthaltungsvorschriften in der römischen Religion ΝΣ 


Der Römer ist bekannt wegen seiner Frömmigkeit. Nach Ciceros 
Satz ist seine Frömmigkeit das Geheimnis seiner unermeßlichen Er- 
folge in der Welt. Überall fühlt er sich im Machtbereich der Götter. 
Jeder Gegenstand, jedes Verhältnis, jeder Vorgang von einiger Be- 
deutung untersteht einer besonderen Gottheit. Wald und Weide, 


1) Ts ist hierzu, vor allem auf das glänzende Werk von G. Wissowa, Reli- 
gion und Kultus der Römer, 2, Aufl. I912, zu verweisen, das durch erstaun- 
liche Gelehrsamkeit und vorsichtige Zurückhaltung des Urteils, durch Anordnung 
und Darstellung gleich ausgezeichnet ist. Dort finden sich auch die reichhaltigsten 
' weiteren Literaturnachweise. | | 
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Flur und Quell, der Grenzstein, Herd und Tür; Geburt, Hochzeit 
und Tod, Aussaat und Ernte — diesen und anderen Dingen und 
Vorgängen:entsprechen ebenso viele besondere Götter, die sich. ganz 
konsequent schließlich so vervielfältigen, daß jede Örtlichkeit wie 
jeder Mensch einen eigenen Geniüs hat. Andererseits ist der Macht- 
bereich der Götter durch eben diese Dinge genau umgrenzt. Außer- 
halb ihrer hat man nichts mit ihnen zu tun. Sie sind an Örter und 
Dinge gebunden. Zueinander haben sie kein Verhältnis, sondern 
es entspricht nur ihre Summe der Summe der Dinge und Verhält- 
nisse, in denen der Mensch lebt. Daher. behalten diese Götter etwas 
Abstraktes, sie haben nichts Personhaft-Lebendiges. Die Römer haben 
keine Mythologie: Die Kämpfe, Leiden und Freuden der homerischen 
Götterwelt. sind ihnen unbekannt. Auch die Religionsübung behält 
etwas Unpersönliches. Bei allen Angelegenheiten wendet man sich 
mit konkreten Bitten und Wünschen, wie sie aus dem’täglichen und 
durch den Jahreslauf geordneten Leben des Einzelnen wie der Gesamt: 
heit sich ergeben, an den betreffenden Gott. Dabei kommt alles 
darauf an, daß es geschieht zur rechten Zeit, in der richtigen Form; 
mit der richtigen Formel ἢ). Wird alles beobachtet, was zu henbachten 
ist, so ist zu erwarten, daß nunmehr auch die Gottheit ihrer Pflicht 
genügen wird. Sind doch die Ansprüche durch das Sakralrecht genau 
geregelt. Gibt der Mensch dem Gotte, was des Gottes ist, so wird 
dieser dem Menschen geben, was des Menschen ist. Das Verhältnis 
entbehrt aller Innigkeit, jeder persönlichen Note. Es handelt sich 
nur um Korrektheit. — Die Absichten der Götter erfährt man durch 
die verschiedenen kultisch-technischen Mittel der Zukunftserkenntnis. 
Neue Forderungen tun sie durch Prodigien und die sibyllinischen 
Bücher kund — aber nicht durch Offenbarungen. Die ekstatische 
Prophetie ist unbekannt. Dabei ist die Religion ganz auf die 
konkreten Dinge des irdischen Lebens, des Einzelnen und vor allem 
des Staates, bezogen. Sie. ist ganz versachlicht. Jenseitsvorstellungen 
spielen kaum eine Rolle?), So wenig wie bei der Gestaltung der 
Götterwelt hat hier die Phantasie schöpferisch gewirkt. Daher ist 
die römische Religion auch jeden mystischen Elementes bar. Konkrete 
Nüchternheit, die Wendung auf das unmittelbar Praktische charakte- 
risieren sie überall?).- 


ἢ Über den starr-gesetzlichen Charakter der römischen Religion (nur bei pein- 
licher Erfüllung aller rituellen Vorschriften ist zu erwarten, daß die Götter Gebete 
erhören) cf. Fustel de Coulanges, La cite antique (11. Ausg. 1885), Livre III, 
Chap. VIII, Les rituels et les annales. | | 

2) Wissowa?S. 238. 

8) Cf. Wissowa?S. 23ft. 
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Es ist klar, daß eine so geartete Religion und Frömmigkeit der 
Ausbildung des Asketischen nicht günstig sein 'kann. Die Nüchtern- 
heit widerstrebt dem, was zu allen Zeiten in einer ekstatisch-mystischen 
Frömmigkeit den besten Nährboden gefunden hat. Ebenso wenig ist 
die römische rechtliche Auffassung der Religion einer Steigerung 
‚des religiösen Eifers durch asketische Übungen günstig. Nur aus 
besonderen Anlässen, bei öffentlichen Gefahren oder Prodigien, greift 
man zum Zweck der Erlangung göttlicher Hilfe older Jer Abwehr 
oder der Sühne zu besonderen Mitteln, die aber in der Regel auch 
mit Askese nicht das geringste zu tun haben. 

Trotzdem finden sich doch auch auf dem Gebiet der römischen 
Religion wenigstens eine Anzahl von Vorschriften, Bräuchen und 
Maßregeln, die der Sammler asketischer Regeln nicht übersehen darf, 
die er zusammenstellen und zu deuten wenigstens versuchen muß. 

Als Prinzip für die Anordnung kann selbstverständlich nicht 
irgend eine äußerliche Erwägung, wie etwa die Frage, worauf sich 
die Vorschriften heziehen, ob auf Nahrung, Kleidung, Wohnung usw., 
in Betracht kommen). Vielmehr bietet. die Frage nach den Motiven 
den einzig brauchbaren Gesichtspunkt dar, weil nur sie den inneren 
Zusammenhang erkennen läßt. Unter diesem Gesichtspunkt aber 
zerfallen die fraglichen Erscheinungen in drei Gruppen, insofern 
es sich bei den Enthaltungen einmal um Regeln zur Vermeidung 
von Unglück, sodann um Bedingungen der Kultusfähigkeit 
und schließlich um Sühnemittel handelt. 

Zunächst ist die Furcht vor Unglück für die Entstehung 
‚gewisser Enthaltungsvorschriften entscheidend gewesen, und zwar in 
dem Sinne, daß gewisse Zeiten eine sonst nicht erforderliche 
Zurückhaltung auferlegen?). Es handelt sich um die dies religiosi, 
d.h. diejenigen Tage, „welche zu allen, sowohl sakralen als politischen, 
juristischen und militärischen Unternehmungen ungeeignet sind“ ?). 
Dabei sind die dies religiosi mit den dies nefasti nicht zu ver- 
wechseln ἢ. Denn die Tage sind für die genannten Unternehmungen 
nicht deshalb ungeeignet, weil den Göttern das Eigentumsrccht an 
ihnen zustände, sondern aus anderen Gründen. Aus welchen, wird 
klar, wenn man die fraglichen Bestimmungen kurz zusammenstellt. 


1) Durch solche Erwägungen wird stets sachlich Zusammengehöriges getrennt, 
wie ınan an der sohematischen Finteilung in Zöcklers gelehrtem Buch sehen kann. 

2) Zum Folgenden cf. Lobeck, De priscarum gentium diebus nuptiarum religiosis, 
4799. (Primum Lobeckii tum annum vicesimum agentis opusculum). 

8 Marquardt-Wissowa, Römische Staatsverwaltung, ΠῚ ?, S. 294. 

4) Schon im Altertum hielt man sie nicht deutlich auseinander. cf. Gell. IV, 9, 5. 


Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 11 
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'Es sind zwei Gruppen zu unterscheiden!). Zunächst: Während der 
-dies parentales, d. ἢ. vom 13.—21. Februar, . einschließlich dieses 
letzten, feralia genannten, Festtages, dürfen Hochzeiten nicht 
‚gefeiert werden ?). Dasselbe gilt von den Lemurien am 9. 11. und 
13. Mai®), wie von den Tagen, an denen mundus patet (24.j8., 
‚5/10, 8./ı11.)*). Schließlich ist hier das sacrum anniversarium 
Cereris zu nennen. Allerdings könnte man einwenden, daß dieses 
erst kurz vor dem Hannibalischen Kriege eingeführte Fest aus 
griechischem Kulte stammt). Das Fest ist nur von der griechischen 
Mythologie aus verständlich (Raub und Wiederkehr der Persephone); 
die Feier eines ἱερὸς γάμος ist römischer Religionsübung ursprüng- 
‚lich so fremd, wie sie der griechischen entspricht. Wenn jedoch für 
diese Zeit gemahnt wird: „Secubat in vacuo sola puella toro“®), so 
‚ist für diese Forderung geschlechtlicher Enthaltsamkeit ein Motiv 
maßgebend, daß immerhin dem nächstverwandt ist, aus dem die 
zuvor genannten Bestimmungen geflossen sind. 

Was nämlich dieses Motiv betrifft, so gibt Macrobius”) nach 
Varro deutlichst Auskunft, wenn er schreibt: „Mundus cum patet, 
deorum tristium atque inferum quasi ianua patet: propterea non 
modo proelium committi, verum etiam dilectum rei militaris causa 
habere ac militem proficisci, navem solvere, uxorem „,. ducere, 
religiosum est.“ Die Meinung ist offenbar, daß an diesen Tagen 


Hierbei führe ich mit einer Ausnahme nur an, was die Hochzeitsfeiern be- 
trifft, weil hier die Beziehung zur Askese am deutlichsten ist. 

2) Wissowa?,S. 232; Ovid. fast. II, 557 (Feralia): Dum tamen haec fiunt, viduae 
cessate puellae ; || Exspectet puros pinea taeda dies. || Nec tibi, quae cupidae matura 
videbere matri, || Comat virgineas hasta recurva comas. || Conde tuas, Hymenaee, faces, 
et ab ignibus atris ||. Aufer: habent alias maesta sepulcra faces. 565: Nunc animae 
tenues, et corpora functa sepulcris || Errant: nunc posito pascitur umbra cibo. 

9 Wissowa, 5. 235; Ovid. fast. V, 48gff. (v. d. Lemuria): Fana tamen 
veteres illis clausere diebus; || Et nunc ferali tempore operta vides. || Nec viduae taedis 
'dadem, πες virginis apta || Tempora.. Quae nupsit non diuturna fuit.|] Hac 
quoque de causa (si te proverbia tangunt) || Mense malas Majo nubere volgus ait. 
cf. Plut. (Ju. Rom. 86 (147): Im Mai heiratet man nicht. Unter den möglichen 
Gründen wird auch der genannt: .. . „quod tunc mortuis parentent“. Hierzu vgl. 
Rieß über „Aberglauben" bei Pauly-Wissowa, 1, Sp. 46: Die Malae seien ursprüng- 
lich nicht schlechte Dirnen, sondern die Maleficae, die Hexen, die mit den schweifenden 
Geistern der Toten in Beziehung gesetzt werden. 

4 Macrob. Sat. I, 16, 18: Mundus cum patet .. . uxorem liberum quaeren- 
‘dorum causa ducere, religiosum est (nach Varro), Über mundus cf, Ο, ©, Thulin, 
‘Die Ftrmskische Disziplin ΠῚ, Die Ritualbücher (Göteborg 1909), 5. 17 ff. 

ἢ Ch. Wissnwa?, 8, 201. 
8) Ovid., Am. III, 10, 2. 
ἢ Sat. I, 16, 18. 
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den Unterirdischen ein größerer — und zwar natürlich unheilvoller -- 
Einfluß auf die Verhältnisse der Lebenden eingeräumt. ist als gewöhn- 
lich 1), Deshalb ist es höchst gefährlich, irgend. etwas zu unternehmen. 
Deshalb heiratet man auch nicht. Eine solche Ehe würde gewiß 
unglücklich, d. h. vor allem: sie bliebe kinderlos. Varro zieht hier 
zur Erklärung die unterirdischen Götter an. Vielleicht ist es richtiger, 
an die Geister der Verstorbenen zu denken, die an diesen Tagen 
auf die Oberwelt zurückkehren und gegen die öde Leere ihres Schatten- 
daseins durch Schädigung der Lebenden Trost suchen. Bei dem 
Rat, an den dies parentales und den Lemuria nicht zu heiraten, ist 
dieser Sinn unverkennbar, da es sich heide Male um Totenfeiern 
handelt. Daß in der Phantasie des Römers die Furcht vor den 
Ahnengeistern eine große Rolle spielt, lehrt ohnehin das unten noch 
zu erwähnende mitternächtliche Bohnenopfer an den Lemurien deut- 
lich genug 3). — Bei der Enthaltsamkeitsvorschrift des sacrum anni- 
versarium Cereris wurde oben nicht ohne Absicht nur von einer 
Verwandtschaft der Motive im Verhältnis zu den anderen Regeln 
gesprochen. Offenbar ist ja auch hier die Furcht vor der Einwirkung 
der Unterirdischen entscheidend. Indessen hat sie unter griechischem 
Einfluß die besondere Form angenommen, daß die Feier der Götter- 
hochzeit zwischen Pluton und Persephone von allen Teilnehmenden, 
besonders aber von den Priesterinnen — die, wenn verheiratet, sich 
deshalb in diesen Tagen von ihren Männern trennen mußten — 
diese Vorbereitung forderte®). Daß aber andererseits auch hierbei 
die Furcht vor der Mißgunst der Unterwelt mitwirkte, bezeugt 
Servius, wenn er zu Verg., Aen. IV, 58 bemerkt: „Alii dicunt, hos 
deos (Ceres u. a.)... nuptiis esse contrarios: Cererem quia propter 
raptum filiae nuptias exsecratur, vel ex quo Jovi nupta praelata 
Junone repudiata est. .... et Romae cum Cereri sacra . fiunt, 
observatur, ne quis patrem aut filiam nominet quod 
fructus matrimonii per liberos constet“ 

Neben dieser ersten Reihe von Regeln, deren einigendes 
Band die Furcht vor den Unterirdischen ist, steht eine zweitc, 
bei denen cbenfalls die Fürcht vor Unheil das Motiv der Zurück- 
haltııng abgibt, nur daß sie sich hier nicht auf bestimmte Wesen, 


ἢ Auch Ovid., fast. II, s57—567 ist dieses Motiv unverkennhar.- 

2) Diese Deutung auch bei W. Warde Fowler, The religivus experience of 
the Roman people, London 1911, S. 40. — Der „primitive‘“ volkstümliche Glaube 
an αἷς Geister der Verstorbenen ist schön geschildert. in den ersten Kapiteln von 
Fustel de Coulanges, La cite antique (II. edit. chap. I εἰ ε 

ὴ Cf. Wissowa?, 5. 300f. | 
11” 
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;sondern — man sagt wohl am besten — auf eine einmal bestehende 
Unheilsordnung bezieht, deren Urheber nicht weiter bestimmt werden. 
Makrobius bemerkt Saturn. I, 15, 21, daß man an den Nonen ebenso- 
wenig heirate wie an Kalenden und Iden, obwohl die Nonae nicht 
feriae sind. Die Begründung lautet ($ 22): „Quia primus nuptiarum 
dies verecundiae datur, postridie autem nuptam in domo viri domi- 
nium incipere oportet adipisci et rem facere divinam, omnes autem 
postriduani dies seu post Kalendas sive post Nonas Idusve ex aequo 
atri sunt, idev et Nonas inhabiles nuptiis esse dixerunt (maiores), 
ne nupta aut postero die libertatem auspicaretur uxoriam aut atro 
immolaret quo nefas est sacra immolari“ Wenig später heißt es 
(ib. τό, 21): „Dies... postridianos ad omnia maiores nostri cavendos 
putarunt, quos etiam atros velut infausta appellatione damnarunt“?), 
Man habe den dies postridiani diesen Charakter verliehen wegen der 
häufigen Beobachtung des unglücklichen Ausgangs von Uhnter- 
nehmungen (besonders kriegerischen), denen ein sacrificium die 
postero celebratum vorangegangen war. Auch der Tag der Nieder- 
lage an der Allia (18. Juli) wurde zu einem dies ater gestempelt 3). 
An diese Gruppe von Tagen denkt Gellius, wenn er bemerkt (IV, 9, 5): 
„Religiosi dies dicuntur tristi omine infames impeditique, in quibus 
et res divinas facere et rem quampiam novam exordiri temperandum 
est“. Ebenso Festus: „Dies autem religiosi, quibus nisi quod necesse 
est, nefas habetur facere“®), Wie man an diesen Tagen der üblen 
Vorbedeutung halber nur in seltenen Ausnahmefällen zu Opfern oder 
gar neuen Unternehmungen schritt, so waren sie auch für Ehe- 
schließungen ungeeignet. Eine unbestimmte abergläubische Furcht 
schreckte davon ab. — Daneben gab es dann noch einige andere 
Zeiten, in denen zu heiraten ebenfalls nicht ratsam erschien *). Er- 
wähnt seien nur die Tage der jährlichen Reinigung des Vestatempels 
(7.bis 15. Juni), für welche die flaminica auf Anfrage vor Eheschließung 
warnte®). Frschien es allzu bedenklich, während der Kultus der 


ἢ Οἱ Plutarch, Quaest. rom, 25, Jıa τέ τὴν μετὰ καλάνδας ἡμέραν καὶ 
ψόννας καὶ εἰδοῦς ἀνέξοδον καὶ ἀνεκδήμητον τέϑενται; 


2) Gellius N.A. IV, 9, ὁ. 


3) 9, 348. F. denkt dahei nehen den 36 dies pnstridiani und dem Alliensis 
zugleich an die drei, quibus mundus patet. | 
4 Ch. Wissowa?, 5. 444. 
A) Ovid., fast. VI, 2241.: Der Juni ist post sacras Idus 0115. et nuptis, utllis 
. viris, primaque pars huius thalamis aliena reperta est usw. Aus v. 231 ergibt 
sich, daß der flamen Dialis die flaminica in diesen Tagen nicht berühren durfte. 
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Schützerin des Herdes unterbrochen war, einen neuen Familienherd 
zu gründen‘)? 

Leicht möchten dagegen Bedenken erhoben Werder: daß Er- 
scheinungen wie die zuletzt behandelten in diese Darstellung über- 
haupt hineingezogen sind, da es sich doch hier um reinen Aber- 
glauben handle. Indessen die Scheidelinie zwischen Religion und 
Aberglauben ist schwer zu ziehen und ist jedenfalls zur Abgrenzung 
historischer Erscheinungen nicht geeignet. Was einer bestimmten 
Stufe Aberglaube ist, war cincr früheren Religion, und die Formel 
„religio est“ bezeichnete den Römern jedes anerkannte „abergläubische“ 
Verbot oder — um mit Fowler einen aus der allgemeinen Religions- 
geschichte geläufigen Begriff anzuwenden — Tabu. Religiöse Scheu 
ist es, die bald für ganze Gruppen, bald für einzelne Personen, bald 
für längere, bald für kürzere Zeit oder einzelne Tage das verbietet 
oder widerrät, wogegen sich bei anderen Personen oder zu anderen 
Zeiten keine Einwände des sittlich-religiösen Bewußtseins erheben. 
Man könnte deshalb sogar mit Recht sagen, daß ganz allgemein die 
Scheu, an diesen Tagen etwas Überflüssiges zu tun, in den Bereich 
unserer Betrachtung zu ziehen sei, wie dies ja andeutungsweise 
_ auch geschehen ist. Die besondere Warnung, an bestimmten Tagen 
zu heiraten, ist nur unter dem praktischen Gesichtspunkt besuuders 
bemerkenswert, weil ja das Verhältnis der Geschlechter in der Ge- 
schichte der Askese stets von besonderer Bedeutung ist. Das Ent- 
scheidende ist, daß ein von. dem sittlich-religiösen. Bewußtsein 
allgemein als berechtigt anerkanntes Tun dennoch durch die religiöse 
Scheu persönliche und zeitliche Einschränkungen erfährt. Unter 
diesem Gesichtspunkt durften die hier erwähnten Züge nicht über- 
gangen werden, da doch ein geschichtliches Verständnis nur 
. durch die Beobachtung ermöglicht wird, in wie reicher Variation 
gewisse Grundgedanken in der Wirklichkeit sich darbieten. " 

Wichtiger als diese erste Gruppe ist die zweite. Beispiele, 
welche zeigen, daß, wo und inwieweit nach römischem Glauben 
die Kultusfähigkeit, d. ἢ. die Fähigkeit, sich kultisch der 
Gottheit zu nahen oder einfach ihren Kultus zu verrichten, die Be- 
obachtung gewisser Enthaltungsregeln bedingte, finden sich zunächst 


!) Auch an den Mamuralien (den Festtagen des Kriegsgottes, da die Salier 
ihre kriegerischen Umzüge hielten, cf. Wissowa, $. 144) eine Ehe einzugehen, er- 
schien wegen des dann drohenden Unheils nicht ratsam; cf. Ovid., fast. III, 393. 
Nubere si qua voles, quamvis properabitis ambo, || Differ: habeut parvae commoda 
magna morae. || Arma movent pugnam: pugna est aliena maritis. || Condita cum fuerint, 
aptius omen erit. 
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in der pricsterlichen Zeremonialgesetzgebung. Leider sind nun die 
hierüber erhaltenen Nachrichten ja äußerst unvollständig ἢ). Immer- 
‚hin sind, auch abgesehen von dem über die Vestalinnen Bekannten, 
eine Anzahl von Bestimmungen erhalten, die, so vereinzelt sie er- 
scheinen, im Rahmen dieser Darstellung nicht übergangen werden 
dürfen. Dies gilt zunächst von dem flamen Dialis. 


Die einschränkenden Bestimmungen, denen der Priester Juppiters 
unterworfen war, waren außerordentlich zahlreich, Was Gellius 
darüber berichtet, läßt es sehr begreiflich erscheinen, daß lange 
niemand dieses Priestertum hat übernehmen wollen und Augustus 
schließlich nur um den Preis starker Abstriche eine Neubesetzung 
zu erreichen vermochte ἢ. Von diesen Regeln können zwar nur 
wenige eigentlich als Enthaltungsvorschriften im Sinne einer Unter- 
suchung zur Geschichte der Askese bezeichnet werden. Trotzdem 
wird es das Richtige sein, die Gelliusliste der Verbote hier voll- 
ständig zu geben (unter Weglassung nur der besonderen Rechte 
des Priesters), weil sie durch die Motive vielfach zusammenhängen 
und deshalb nur im Rahmen dieses Gesamtbildes die Bedeutung 
der Enthaltungsvorschriften richtig beurteilt werden kann. „Caeri- 
moniae impositae Hamini Diali multae, item castus multiplices,“ so 
beginnt Gellius seinen Bericht) und ὧν dann folgende Aufzählung: 
Equo Dialem flaminem vehi religio est; (item religio est) classem 
procinctam extra pomerium, id est exercitum armatum, 
videre; idcirco rarenter flamen Dialis creatus consul est, cum bella 
consulibus mandabantur; item iurare Dialem fas numquam est; item 
'anulo uti nisi pervio cassoque fas'non est. Ignem e flaminia, id 
est flaminis Dialis domo, nisi sacrum efferri ius non est... Nodum 
in apice neque in cinctu neque in alia parte ullum habet ... 
Capillum Dialis, nisi qui liber homo est, non detönset. Capram 
et carnem incoctam et hederam et fabam neque tan- 
gerce Diali mos cst neque nominare. Tropagines e vitibus 


1) Bequem zusammengestellt von R. Peter, Quaestionum pontificalium specimen, 
Diss. Argent. 1886. Abgesehen von dem, was sich bei Plutarch, Gellius, Servius, 
'Festus mit der Epitome Pauli findet, ist das im Folgenden verwertete Material der 
Dissertation Peters entnommen. Für A. Gellius, Noctes Atticae benutze ich die 
Ausgabe von C. Hosius, Leipzig 1903; für Servius, Comment. in Vergili Carmina, 
die von Thilo und Hagen, Leipzig 1881 und 1883; für Sextus Pompeius 
Festus, de verborum significatu cum Pauli epitome dievon Wallace M.Lind- 
say, Leipzig 1913, nach deren Seitenzahl zitiert wird. | 

2) Cf. Wissowa, a. a. O.2, 5. 76. 

8) In den Noctes atticae, 1. X, c. 15. 
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altius praetentas non succedit. Pedes lecti, in quo cubat, luto tenui 
‚circumlitos esse oportet et de eo lecto trinoctium continuum non 
decubat neque in eo lecto cubare alium fas est.... Unguium 
Dialis et. capilli segmina subter arborem felicem terra ‘operiuntur. 
Dialis cotidie feriatus est. Sine apice sub divo esse licitum non 
est.... Farinam fermento imbutam adtingere ei fas 
non est. Tunica intima nisi in locis tectis non exuit se, ne sub 
caelo tanquam sub oculis Jovis nudus sit. ... Uxorem si 
amisit, flaminio decedit. Matrimoanium flaminis nisi morte 
dirimi ius non est. Locum, in quo bustum est, numquam 
ingreditur, mortuım numquam gerLagıt: funus tamen 
exsequi non est religio. | | 
So weit Gellius, dessen Liste aber nicht einmal vollständig ‚ist, 
da er z. B. nicht erwähnt, daß des Priesters Bart nur mit Bronze- 
messern geschoren oder rasiert werden darf!), | 
Für eine Vorgeschichte der christlichen Askese können aus 
dieser langen und bunten Reihe unmittelbar nur die diätetischen 
Regeln in Frage kommen, also daß der fliamen Dialis farinam 
fermento imbutam nicht berühren, ferner Ziegen, rohes Fleisch und 
Bohnen nicht berühren, aber auch nicht einmal nennen, geschweige 
denn essen darf. | 
Zunächst werden diese Angaben anderweitig bestätigt: Das 
Ersterwähnte durch Servius (Aen. I, 179) und durch Plutarch, aller- 
dings mit der Abweichung, daß es dem flamen Dialis οὐκ ἐξῆν 
ἀλεύρου ϑιγεῖν οὐδὲ ζύμης ?); das Verbot, rohes Fleisch zu berühren, 
ebenfalls durch Plutarch®); desgleichen die Bestimmung über die 
Ziege, die jedoch auf den Hund ausgedehnt wird*); das Bohnen- 
verbot erwähnt der jüngere Plinius®), außerdem die Excerpta Pauli 
ex lihra Sexti Pompei Festi de verborum significatu. | 
Fragen wir nun nach dem Sinn dieser Regeln, so weist schon 
ihre Verbindung mit den eigentümlichen Bestimmungen über die 
Haare und Nägel, Knoten, Bettfüße, die Kopfbedeckung, die Bronze- 
messer u. a. deutlich darauf hin, daß es sich hier teils um Ablage- 
rungen uralten Volksglaubens, teils um Reste alter, vergangener 


ἢ Cf. Marquardt-Wissowa, Römische Staatsverwaltung III? (1885), 331. 
Servius in Acncid. I, 448: aerea — vel quod aes magis veteres in usu habebant, vel 
x religioni apta est haec materies, denique flamen Dialis aereis cultris tondebatur. 

Ὁ) Quaest. Rom. 109. 

®) ib, 110, 

4) ib. 112 u. 1: 
5) Histor. nat. XVII, 118 ἢ, 
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Kulturperioden handelt und daß man sich also vor jeder ver- 
geistigenden Deutung ängstlich zu hüten hat. Daß beispielshalber 
bei dem über die Haare und Nägel Vorgeschriebenen der ani- 
mistische Glaube, daß in diesen Dingen etwas von der Seelen- 
substanz des Priesters stecke, irgendwie eine Rolle spielt, bedarf 
keiner Worte. | 

Wenn andererseits das Haar des flamen Dialis nur mit einem 
Bronzemesser geschoren werden darf, so macht sich darin die un- 
endlich oft zu beobachtende Regel geltend, daß dic sakralen Vor- 
schriften Kulturzustände festhalten, die im bürgerlichen Leben längst 
überwunden sind, weil die Heiligkeit der Riten stets ungchcucr 
konservativ wirkt. Wenn das erloschene Feuer auf dem Staatsherde 
nur durch Reiben zweier Holzstücke wieder angefacht werden darf, 
wenn beim Bundesopfer der Fetialen das Opfertier durch ein Feuer- 
steinmesser (silex) getötet werden muß, wenn bei den heiligen Hand- 
lungen der Aryalbrüder nach Ausweis der Funde im Arvalenhaine 
an der via Campana nur ohne Töpferscheibe mit bloßer Hand roh 
geformte Tongefäße zur Verwendung gelangen, wenn ferner jeder 
Gebrauch eiserner Geräte daselbst verboten ist, wenn von manchen 
Opfern der Wein ausgeschlossen ist — so kommt in alledem nur 
der Kulturzustand zum Ausdruck, unter dessen Herrschaft diese 
Kulte entstanden oder vielmehr diese Vorschriften zu festen Regeln 
erstarrt sind, um nun in der Folgezeit um so ehrwürdiger und un- 
antastbarer zu werden, je weniger man den Grund durchschaute ἦ). 
In diesem Sinne ist auch die oben erwähnte Vorschrift, das Haar 
des Juppiterpriesters nur mit cinem Bronzemcsser zu scheren, zu 
deuten. Vielleicht gilt dasselbe von dem Verbot des equo vehi, so 
daß dieses also in eine Zeit zurückwiese, da man in Latium den 
(rehrauch des Pferdes noch nicht kannte. Wenigstens erklärt sich 
so, daß dem flamen Dialis nicht nur, wie Gellius und Festus sagen ?), 
das Reiten, sondern nach Plinius sogar die Berührung des Pferdes 
verboten ist?), während er den Wagen benutzen darf?) 


1) Οἱ, Wissowa, Religion und Kultus der Römer ®, S. 34f., 562f., 124 (Fest' 
des Latiar ohne Wein beim Opfer) cf. 242. L. Friedländer, Darstellungen aus 
der Sittengeschichte Roms III®, S. 592. | | 

2) Pauli exc. aus Festus, S. 71: Equo vehi flamini Diali non licebat. Die Be- 
gründung, „ne, si longius digrederetur, sacra DERSERSTERNNE ist natürlich nur rationale 
Erklärung des unverständlich Gewordenen. 

®) Plin. no, ἃ. XXVII, 146: flamini saerarım eeum tangere non lieet. 

%) Cf. Wissowa, a.a. O. 8. 35 und V. Hehn, Kulturpflanzen und Haustiere 
in ihrem Übergang aus Asien nach Griechenland und Italien usw., 5. Aufl., Berlin 
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Spielen also tatsächlich die mit heiliger Scheu konsetvierten 
Reste einer früheren Kultur überhaupt bei dem Zeremonialgesetz 
des flamen Dialis eine große Rolle, so kann es nicht befremden, 
daß sie auch bei den diätetischen Enthaltungsregeln mitwirken. Und 
zwar wird. unter ihnen das Verbot gesäuerten Mehles jedenfalls aus 
diesem Gesichtspunkt zu erklären sein. Es wird aus einer Zeit 
stammen, die die Gärung noch nicht kannte (wie auch die Vor- 
schrift, daß zum Speiseopfer im Vestatempel nicht Mehl, sondern 
gestußenuer Spelt [mola salsa]l verwendet wurde, in die Zeit hinauf- 
weist, da die Mühle noch nicht erfunden war!)). Wenn sich also 
der flamen Dialis das schmackhaftere Brot versagen mußte, so hat 
das eine höchst primitive Ursache. Es ist grundsätzlich betrachtet 
recht harmlos, insofern es seinem Ursprung nach mit religiösem 
Glauben, das Wort im weitesten Sinne genommen, nichts zu tun hat. 

Anders steht es mit den übrigen diätetischen Bestimmungen. 
Was zunächst das Bohnenverbot angeht, so werden wir schon von 
den Alten auf den richtigen Weg gewiesen. Die im Altertum auf- 
fallend verbreitete merkwürdige Scheu vor der Bohne wird in 
unserem besonderen Fall in den Excerpta Pauli aus Festus direkt 
auf ihre Beziehung zum Totenreich zurückgeführt. „Fabam“, so heißt 
es dort 5. 77, „nec tangere nec nominare Diali flamini liccet, quod 
ea putatur ad mortuos pertinere.“ Zum Beweise wird gleich hinzu- 
gefügt: „Nam et Lemuralibus iacitur larvis, et Parentalibus adhibetur 
sacrificiis, et in flore eius luctus litterae apparere videntur.“ Die 
Bohne ist hiernach also im Ahnendienst verwendet worden. Diese 
Verwendung wird neben anderen besonders durch Ovid bestätigt, 
der von dem merkwürdigen Brauch berichtet, daß der Hausvater 
am 9. 11. und 13. Mai zu mitternächtlicher Stunde den’ Ahnengeistern 
neunmal mit den Worten „Haec ego mitto, his redimo meque meosque 
_fabis“ Bohnen hinwirft, um dann neunmal zu rufen: „Manes exite 
paterni“, und damit sein Haus bis auf weiteres gegen das Übel- 
wollen der Geister der Entschlafenen geschützt zu glauben 5). Wie 


1887, 8 . 25—50. — Hierher gehört wohl auch der von Plut. Quaest. rom. 69 er- 
wähnte Zug: Jıd τέ τῷ καλουμένῳ Σεπτομουντίῳ (einem Fest im Dez.) παρεφύλαττον 
ὀχήμασι ξευκτοῖς μὴ χρῆσϑαι καὶ μέχρε νῦ» οὗ τῶν παλαιῶν μὴ καταφρονοῦντες 
παραφυλἄττουσι; Γ 

ἢ ΩΣ Marquar dt-Wissowa 1115; S. 343. -- Ob die jüdischen Mazzen ebenso 
zu erklären sind wie die obige Vorschrift für den flamen Dialis? 

3) Die Bohne im Totenkult: Ovid, fasti V, 427. 


Mensis erat Maius, maiorum nomine dictus, 
Qui partem prisci nunc quoque moris habet, 


/ 
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sodann diese Beziehung der Bohne zu den Toten gedacht wurde 
und woher ihre Vorliebe für diese Frucht stammt und wie sich 
überhaupt dieser Glaube erklärt, läßt eine Stelle bei Plinius erkennen. 
Die Bohne, so sagt er, stumpfe die Sinne ab und verursache Träume. 
Ob haec (scil. insomnia) Pythagoricae sententiae damnata, ut alii 
tradidere, quoniam mortuorum animae sint in ea, qua de causa paren- 
tando utique adsumitur. Varro et ob haec flaminem ea non vesci 
tradit et quoniam in flore eius literae lugubres reperiantur!), Die 
Bohne ist schwer verdaulich, verursacht unruhigen Schlaf und 
 Träume?. Da es sich aber bei Träumen dem primitiven Denken 
nie um rein subjektive Bewußtseinsfunktionen, sondern um objektive 
Vorgänge, sei es um Wanderungen der’eigenen Seele®) oder um 
"Einwirkungen fremder Geister handelt, wie hier, so wird geschlossen, 
daß durch die Vermittelung der Bohne die Geister in den Menschen 
| eindringen, und weiter, daß überhaupt die Manen für die Bohnen 
eine besondere Vorliebe haben, weshalb man sie ihnen an den Lemuria 
im Mai opfert und an den Parentalia im Februar auf die Grabhügel 


Nox ubi iam media cst, somnoquc silentia praebet 

Et canis et variae oonticuistis aves 
_ Ile memor veteris ritus timidusque deorum 

Surgit; habent gemini vincula nulla pedes. 

Signaque dat digitis medio cum pallice iunctis 
Occurrat tacito ne levis umbra sibi. 

Cumque ınanus puras funltana perluit unda 

 Vertitur, et nigras accipit ante fabas, 

Aversusque iacit. sed dum iacit “haec ego mitto, 
His, inquit, redimo meque meosque fabis’. 

Hoc novies dicit, nec respiceit. umhbra pntatur 
Colligere et nullo terga vidente sequi. 

Rursus aqua taugit, Teimesaeuque concrepat aere 
Et rogat, ut tectis exeat umbra suis. 

Cum dixit novies, “manes exite paterni’ 
Respicit, et pure sacra per acta putat., 

Das weitere Material zu der Verwendung der Bohne im Ahnendienst der Römer 
siehe in der verdienstvollen Dissertation von Fr. Boehm, De symbolis Pythagoreis 
(Berlin 1905), 5. ı4f., und an den dort genannten Stellen (besonders Crusius im 
Rh. Mus. 39, 164f.). Vgl. ferner E. Samter in den Neuen Jahrbüchern für das 
klassische Altertum XV, Iyu5, 5. 42f. und besonders Wünsch, Das Frühlingsfest 
der Insel Malta 1902, S. 32—42. 

1) hist, nat. XVIM, 1188, 

5) Auf diese Zusammenhänge weist neben anderem schon Plut. hin (Quaest. 
rum. 95). 

2). CR. :z. B. über die PANBBEL: : ὙΓΑΥΒΈΡΊΕ, Lebenskräfte des Evangeliums 3, 
1908, S. 32. Ä 
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legt. Es ist völlig durchsichtig, wie die Beobachtung eines physio- 
logischen Vorgangs zu dem Glauben an die besondere Beziehung der 
Bohne (keineswegs nur der schwarzen, wie man nach Ovids oben 
angeführter Stelle vermuten möchte) zu den Toten geführt hat), 
Aus dieser Beziehung der Bohne zur Totenwelt nun wird alsbald 
das Verbot für den flamen Dialis verständlich. Für die römischen 
Priester insgemein galt, daß sie jede Berührung mit Toten als ver- 
unreinigend zu meiden hatten?). In ganz besonderem Maße galt 
das vum flamen Dialis, nach dem Grundsatz, daß, was dem Gott 
widerstrebt, auch für den Priester unstatthaft ist. Juppiter ist Himmels- 
gott, Er ist der Bringer des Himmelslichts. Die Vollmondstage, an 
denen das himmlische Licht auch die Nacht erhellt, sind ihm heilig. 
Als Gott des lebenspendenden Himmelslichts steht er zur dunklen 
Unterwelt und den Todesgottheiten im schärfsten Gegensatz und 
deshalb muß von seinem Kult und Priester alles ferngehalten werden, 
was zu Tod und Unterwelt irgend eine Beziehung hat®). In den von 
Gellius mitgeteilten Regeln spielt dieser Gesichtspunkt eine bedeutende 
Rolle: Begräbnisstätten darf der Priester nicht betreten, einen Toten 
nicht berühren; stirbt seine Frau, so muß er abdanken. Ob auch 
das Verbot, das Heer in Waffen zu sehen, hiermit zusammenhängt ? 
Sogar bis auf die flaminica erstreckt sich dieser Gesichtspunkt, 
insofern sie keine Sandalen aus dem Leder gefallener Tiere tragen 
darf“). Aus demselben Grundgedanken erklärt sich das Bohnen- 
verbot. Aber nicht nur dieses, sondern. ebenso das Verbot, eine 
Ziege zu berühren. Darf doch auch dem Juppiter kein Ziegenbock 
geopfert werden (die Ziege kam als bei einer männlichen Gottheit 
nach römischer Anschauung. ohnehin nicht in Frage),°) die Ziege 
wurde im Kult der Unterirdischen besonders gern verwendet ®), 


1 Ὁ, F. Boehm, a. a. O.S. ı5£. Ä | 

2) Die Belege bei R. Peter, a. a. Ο. 5: 37f. Hieraus wird auch die Sitte 
erklärt, bei einem Todesfall einen Cypressenzweig an der Haustür anzubringen: Serv. 
Aen. III, 64: inferis consecrata est (cupressus); . . . moris autem Romani fuerat, 
ramum cupressi ante domum funestam poni, ne quisquam pontifex per ignorantiam 
pollueretur ingressus. 

ὅ C£. Wissowa?, 5. 34, Anm. I, und 213—216. 

4) Serv. Aen. IV, 518: Sane flaminicae non licebat, neque calceos neque soleas 
morticinas habere: morticinae autem dicuntur, ur de pecudibus sua sponte mortuis 
ficbant, 

δ) Wissowa?, 5, 116, A. 3 

6) Wissowa, S. 238. — Weshalb die Berührung des Hundes verboten ist — 
die Richtigkeit der Angabe Plutarchs vorausgesetzt — ist mir nicht deutlich. Ein 
Hund wird an den Luperkalien geopfert (cf. Marquardt-Wissowa, Staatsver- 
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Vielleicht ist von hier aus auch die Bestimmung zu verstehen, die 
den Priester von rohem Fleisch, an dem ja das Blut des verendeten 
Tieres immer noch haftet, fernhält, 

Somit sind für die im Veremönisigesee des flamen Dialis 
gegebenen Enthaltungsvorschriften, von deren Beobachtung seine 
Kultusfähigkeit abhängt, zwei Gesichtspunkte maßgebend: 
einmal die Nachwirkung früherer Kulturzustände, sodann 
die Sorge, jede Berührung mit dem Totenreich zu ver- 
meiden, Also zwei Gesichtspunkte, die recht primitivrem Denken 
angehören und keineswegs ein höher entwickeltes religiöses Interesse 
bekunden, ja auch kaum die Möglichkeit einer Fortentwicklung im 
Sinne der Verinnerlichung bieten. — Irgendwelche das Geschlechts- 
leben betreffende Verbote sind aus dem Zeremonialgesetz des flamen 
Dialis nicht überliefert. | | 

Zu der gleichen Gruppe von Enthaltungsvorschriften gehört das 
Keuschheitsgehat der Vestalinnen!). An der Stelle am 
forum Romanum, wo vor wenigen Jahrzehnten der alte Rundtempel 
der Vesta publica populi Romani Quiritium wieder aufgedeckt wurde, 
versahen viele Jahrhunderte lang sechs Priesterinnien den anstrengenden 
Dienst der jungfräulichen Göttin. War eine der sechs Stellen er- 
ledigt, so sorgte der pontifex maximus durch „Ergreifung“ eines 
geeigneten Mädchens für Ersatz, ursprünglich so, daß er gleich eine 
, bestimmte Persönlichkeit „ergriff“, später zeitweilig so, daß unter 
einer von ihm präsentierten Liste von 20 Namen das Los entschied ?). 
Die Auswahl war durch bestimmte Vorschriften über Herkunft, 
körperliche Fehlerlosigkeit und Alter beschränkt?). Was den letzten 
Punkt betrifft, so bestritt man, minorem quam annos sex, maiorem 
quam annos decem natam capi fas esse. Das capere durch den 


waltung III?, S. 443). Aber um eine chthonische Gottheit handelt es sich hier nicht, 
wiewohl das Fest der Lupercalia (15. 11.) in die Zeit der dies ns fällt (13. bis 
21. Febr), Wissowa, 8. 209 ἢ, u. 232. | 

ἢ Zum Folgenden cf. neben Wissowa besonders H. Nissen, Der Tempel 
der Vesta (Berlin 1886), 5. 40—85, und E. Fehrle, Die kultische Keuschheit im 
Altertum (Religionsgesch. Versuche und Vorarbeiten, herausgegeben von R. Wünsch 
und L. Deubner, Bd. VI, Gießen 1910) S. 206—221; ferner die Quellensammlung 
in R. Peters Dissertation (Straßburg 1886): Quaestionum pantificalium specimen 
5. 72fl. — - Marquardt-Wissowa, Staatsverwaltung III®,.S. 336 f. 

2) A. Gellius, Noct. Att. I, 12,11: Sed Papiam legem invenimus, qua cavetur, 
ut pontificis maximi arbitratu virgines e populo viginti legantur sortitioque in contione 
ex eo numero fiat et, cujus virginis ducta erit, nt eam pontifex maximus ar eaque 
Vestae fiat. 

ICH. Gellius I, ı2, ı ff. 
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pontifex maximus geschah mit der Formel: „Sacerdotem Vestalem, 
quae sacra faciat, quae ius siet sacerdotem Vestalem facere pro 
populo Romano Quiritibus, uti quae optima lege fuit, ita te, Amata, 
capio“'). Weigerung war nur in wenigen, genau bestimmten Fällen 
zulässig ?). Die virgo capta wurde in das atrium Vestae gebracht und 
hatte von nun an wenigstens 30 Jahre der Göttin zu dienen. Ihr beim 
Tempel gelegenes Wohnhaus durften, wie es scheint, die Priesterinnen 
nur zur Verrichtung bestimmter religiöser Handlungen . verlassen, 
waren also einer Art Klausur unterworfen, sei es, damit der Dienst 
des Staatsherdes nicht vernachlässigt würde, sei es, damit die Jung- 
frauen um so sicherer die Keuschheit bewahrten, oder daß beide 
Motive zusammenwirkten. | 
Jedenfalls ist die Bewahrung der Jungfräulichkeit Grundvoräus- 
setzung für den Dienst der Vestalinnen. Sie sind &yval γάμων, leben 
in einer &yveia τριακονταέτις und können erst nach Ablauf dieser 
Frist, exauguriert, in die Ehe treten — von welcher Möglichkeit doch 
nur selten Gebrauch gemacht wurde), Abgesehen von dem pontifex 
maximus, der die Oberaufsicht über den Kultus führte, war Männern 
der Zutritt zu dem Tempel*) der Vesta schlechterdings nicht ge- 
stattet). Was das Wohnhaus der Priesterinnen betrifft, so behauptet 
zwar Dionysius Halic, daß am Tage jeder Zutritt habe und nur 
nachts kein Mann bleiben dürfe®). Aber wahrscheinlich entspricht 
diese Angabe nicht der Wirklichkeit, war vielmehr auch zum Haus 
der Vesta jedenfalls den Männern der Zutritt, wenn nicht schlechter- 
. dings versagt, so doch nur in besonderen Fällen und unter besonderer 
Aufsicht gestattet”). Die Verletzung der Keuschheitspflicht galt als 
᾿ Incest, d.h. als Verstoß gegen die die Grenzen des geschlechtlichen 
Umgangs bestimmenden Vorschriften, deren Beobachtung religiöse 
Pflicht ist. Denn wenn der Ehebruch des Weibes, ferner die Nicht- 
 achtung der dem geschlechtlichen Verkehr durch die Blutsverwandt- 


schaft gezugenen Schranken und die Verletzung der jungfräulichen 


ἢ Gellius 1, 12, 14. 

2) Gellius I, 12, 68. 

8) Cf. Dion. Hal. II, 57; Plut. Numa 10; δ εἰ τὰν VII, 7, 4 bei Peter, 5. 76. 

4 Nur dieses, nicht auch das Verbot, das Wohnhaus der Priesterinnen zu 
betreten, beweist die Stelle Appian, Ὁ. ο. 1, 54. cf. Peter, 5. 77: aber PELIDaER: 
5. 343» | 

δ Jordan 5. 70. 

6) Siehe die Stelle bei Peter, 8, 78, 

?) Stets natürlich dem Pontif. max., wohl auch dem Aufsicht führenden. Kolle- 
gium; gelegentlich anderen Priesterschaften — die Arvalbrüder haben einmal dort 
‚getagt — und etwa Verwandten. cf. Jordan 5. 25, 5%. 


ὟΝ 
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Keuschheit der Vestalinnen in gleicher Weise als Incest beurteilt 
werden, so besteht das Gemeinsame darin, daß hier durch Nicht- 
achtung der Schranken eine religiöse Pflicht, die castitas, die religiöse 
Reinheit, verletzt wird!). Hatte trotz aller Vorsichtsmaßregeln eine 
der Priesterinnen die Keuschheit verletzt, so: harrte ihrer das entsetz- 
liche Los, lebendig begraben zu werden; und zwar nicht nur in der 
Theorie; vielmehr sind mehrere geschichtliche Beispiele von dem 
Vollzuge dieser grausamen Strafe überliefert?). Plutarch (Numa Io) 
schildert genau, wie die τὴ» πσαρϑενέαν καταισχύνασα auf einer Bahre, 
mit Gewändern bedeckt und am Schreien verhindert, zum campus 
sceleratus prope portam Collinam?) hinausgebracht wird. Dort hat 
man ein winziges unterirdisches Gemach ausgehoben, mit einem 
Lager, einem Licht, ein wenig Wasser, Öl und Milch versehen. Der 
Oberpriester richtet an die Götter εὐχάς τινας ἀπορρήτους. Das 
Opfer steigt hinab und wird verschüttet. — Der aber, der die 
Vestalin incestavit, wurde mit Ruten zu Tode gepeitscht. — Übrigens 
galt als Verletzung der Reinheit der Vestalin nicht nur das, was 
nach Livius’ Bericht (XXI, 57, 2f.) die Vestalinnen Opomia und 
Floronia das Leben kostete und wodurch der priesterliche Schreiber 
L. Cantilius sich die eben erwähnte Todesstrafe zuzog. Vielmehr, 
_ wenn Jordan den Incestprozeß des P. Clodius —. der sich in Weiber- 
kleidern zu dem nur Frauen zugänglichen, unter Mitwirkung der 
Vestalinnen begangenen Fest der bona dea in unzüchtigen Absichten 
auf Caesars Gattin eingeschlichen hatte — wenn Jordan diesen 
Prozeß richtig ‘deutet, so galt auch ein in der Gegenwart der Jung- 
frauen begangener Verstoß gegen die Sittlichkeit, wie ihn Clodius 
verübte, als eine Verletzung ihrer Reinheit und wurde als eine Art 
geistiger Incest beurteilt*). Dieselbe Auffassung spricht sich in der 
Forderung des alten Cato aus, daß man in Gegenwart des Sohnes 
ebenso alle schlüpferigen Reden unterlasse, wie in der der vestalischen 
Jungfrauen®). Man sieht, wie peinlich δὼ die Keuschheitspflicht 
der Vestalinnen verstanden wurde. | 
Aber nun erhebt sich die Frage, wie diese Keuschheitspflicht 

zu deuten ist. Was für einen Sinn hat sie? Weshalb ward sie ge- 
fordert? Weshalb wurden die Mädchen durch Verlust der Jung- 


ἢ ΟΕ, die Ausführungen bei H. Jordan, a. a. O.S. 5of. Auch Fehrle, 
a. a. ὦ. 5, 206 ff. 
| 5) Aufgeführt bei Peter, 5. 791. 
%) Festus 9. 448, 2, 3ıf 
4) Jordan, a. a. Ο. 5. 5ıf. | 
5) Plut. Cato 18, nach Preuner, Hestia-Vesta, 1864, 5. 293. 
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fräulichkeit kultusunfähig, da doch sonst die Priester Roms verheiratet 
waren? ! | | 

' Hier ist die Tracht der Vestalinnen von Wichtigkeit"), und zwar 
vor allem der Kopfschmuck. Bei Festus (S. 454 Z. 23) liest man: 
„Jenis crinibus nubentes ornantur, quod [hlis ornatus vetustissimus 
fuit. Quidam quod eo Vestales virgines ornentur, quarum castitatem 
viris suis spondeant.“ Die seni crines oder crinales vittae standen 
nur der Matrone zu, die sie vom Hochzeitstage an anlegt. Mädchen 
und meretrices trugen sie nicht). CGapere crines ist soviel wie 
heiraten 8. Die Formel zeigt, daß die Anlegung eines künstlichen 
Kopfschmuckes gemeint sein muß, den nach Festus auch die Vesta- 
linnen getragen haben. Die erhaltenen Statuen bestätigen diese Be- 
hauptung. Jordan hat auf Tafeln seinem. Buch eine Reihe von 
Zeichnungen beigegeben, die nach. den aufgefundenen Statuen der 
Jungfrauen gefertigt sind. Wo das Kopftuch nicht hindert, sieht 
man hier deutlich auf dem Vorderhaupt sechs wulstartige, auf einer 
flachen Unterlage befestigte Streifen. Sie verjüngen sich nach hinten 
und laufen in zwei Bänder aus, die zu einer Schleife verknotet sind 
und dadurch das Ganze auf dem Kopfe halteiı. Die Enden der 
Binde hängen auf beiden Seiten am Halse bis zur Schulter herab. 
Diese sechsstreifige Binde ist, wie Jordan doch wohl richtig gesehen 
hat, mit den seni crines identisch*), und die Vestalinnen werden 


ἢ Hierzu vgl. (außer Jordan 5. 43—56) Dragendorff, Die Amtstracht der 
Vestalinnen. Rhein. Mus. für Phllöl. v. Ribbeck und Buccheler, N.F. 51 (1806), 
S. 281-—302. 

2) Servius, Aen. VII, 403. 

8 CA. die Stellen bei Jordan, 5. 48 Anm. 5. 

Ἢ Dragendorff bestreitet allerdings diese Gleichsetzung. Es handle sich bei 
der Binde um die aus bunten Wollstoffen gedrehten infulae; solche kamen bei 
Tempeln, Türpfosten, Opfertieren zur Verwendung. Aber auch die Vestalinnen trugen 
diesen „diademartigen“ Schmuck, „von dem Bänder zu beiden Seiten herabhängen‘ 
(Servius, Aen. X, 538). Dies bestreitet auch Jordan nicht. Aber Drageudorff 
will gegen diesen die infnlae von den crines unterscheiden. Haaren sei die Binde 
doch zu unähnlich.. Es müsse sich um Flechten handeln, die um den Hinterkopf 
geschlungen sind, wie sie einzelne Statuen zeigen. Aber hierbei wird das seni un- 
verständlich. Auch muß es sich, wenn doch die seni crines ein Unterscheidungszeichen 
der matronae waren, um ein deutlich sichtbares Abzeichen gehandelt haben. Die 
halb verborgenen Flechten am Hinterkopf waren das kaum. Sodann läßt der Aus- 
druck crinales vittae erwarten, daß nicht einfache Haarflechteu, sondern künstliche 
Binden gemeint sind, wie der sechsstreifige Schmuck der Vestalin sie darstellt. Wenn 
schließlich Dragendorff Jie Verwendung der infulae bei Tempeln gegen die Gleich- 
setzung mit den seni crines anführt — denn was sollten dort Haarflechten? — so er- 
hebt sich einerseits die Gegenfrage, was ganz abgesehen hiervon die infulae dort zu 
bedeuten haben: andererseits ist zu vermuten, daß eben diese kultische Verwendung 


176 I. Die Religionen d, römisch-hellenistischen Welt ud, Gesichtspunkt d. Aalıcac. 


also durch sie als Bräute oder Matronen bezeichnet oder solchen 
gleichgestellt. Dasselbe kommt auch noch in anderen Teilen der 
Tracht zum Ausdruck. Einmal entspricht, wie Dragendorff (S. 289) 
ausführt, der schmale, in bestimmter Weise (mit dem Herkulesknoten) 
geschlungene Gürtel, der die Tunika der Vestalin unter der Brust 
zusammenhält, dem wollenen Gürtel, mit dem die Braut ihre Tunika 
schließt. Sodann ist, wenn auch nicht der Farbe, so doch dem 
Ursprung und Sinne nach das suffibulum, d. h. das weiße, purpur- 
verbrämte Tuch, mit dem die Vestalin im Dienst das Haupt bedeckt, 
wahrscheinlich identisch mit dem flammeum, d.h. dem roten Köpf- 
tuch, das die Braut bei der Hochzeit trug. Dieses aber ist ursprüng- 
lich das Tuch, ohne das die Matrone nicht in der Öffentlichkeit 
erschien und womit sie jedenfalls bei den gottesdienstlichen Hand- 
lungen das Haupt bedeckte. Später wurde dieses Tuch im täglichen 
Leben durch ein anderes ersetzt und blieb selbst nur dem Hochzeits- 
tage vorbehalten. Dem Anschein nach aber bestand man auch dabei 
nicht immer auf der roten Farbe!). Deshalb braucht an der Gleich- 
setzung die Farbe des sufibulum nicht zu hindern, um so weniger, 
als der Purpurrand das ursprüngliche Rot noch festhält ?). 

Die Übereinstimmung zwischen der Tracht der Braut oder an- 
gehenden Matrone und der Vestalin kann nur so gedeutet werden, 
daß die Vestalin hierdurch als Braut oder Matrone bezeichnet oder 
ihr gleichgestellt werden soll, und zwar deutlich unter bestimmtem 
Gesichtspunkt. Wie die Braut, die ihre „castitas dem Gatten dar- 
bringt“, dadurch der geschlechtlichen Beziehung zu allen anderen 
Männern entzogen wird, so bringt die Vestalin die castitas der Gott- 
heit dar und wird der geschlechtlichen Beziehung zu allen Männern 
schlechthin entzogen. | 

Aber in welchem- Sinne? Eine doppelte Möglichkeit besteht. 
Entweder ist die Forderung der Keuschheit abgeleitet aus einem 
Verhältnis, das die Tracht ausdrückt: dann müßte die Vestalin als 
Braut oder Gattin eines Gottes gedacht sein, den in diesem Ver- 


der infulae darauf hinweist, daß auch der Ursprung der seni'crines der Matrone in 
irgendwelchen kultisch-religiösen Vorstellungen zu suchen sein wird. Eine Gegen- 
instanz liegt hierin keinesfalls. 
1) Οἵ, die Ausführungen von Dragendorff, S. 285 und 291-- 204. 

| 2) Die Ausführungen Dragendorf fs über die angebliche Mauerkrone, die die 
Vestalinnen wie die Bräute getragen hätten, überzeugen nicht. Die Unterlage giht 
allein ein erhaltener Kopf ab, von dem durchaus zweifelhaft ist, ob er einer 
Vestalin — und nicht vielmehr einer mit den seni crines geschmückten Braut gehört. 
Eben wegen der Mauerkrone, über deren Verwendung bei den Vestalinnen nie etwas 
verlautet, ist das einzig wahrscheinlich. | 
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hältnis der Priester vertreten würde. Diese Vorstellung und die Tracht 
wären dann das Primäre und die Forderung der Keuschheit das Sekun- 
däre. Oder aber diese ist, aus irgendwelchen anderen Gründen her- 
geleitet, das Primäre, und die Kleidung bildet gleichsam nur den Ausdruck 
und Schutz dieser Forderung, über deren Durchführung der pontifex 
maximus, zu dem die Vestalin aufjeden Fall im rechtlichen Verhältnis 
der Ehefrau steht (cf. Wissowa ", 5. 509, 5), dann nur zu wachen hätte, 

Vergegenwärtigt man sich die spätere Institution der virgines 
Christi und andererseits verwandte Erscheinungen aus der griechischen 
Religionsgeschichte — wovon weiter unten zu handeln sein wird — 
so legt sich die erste Annahme sehr nalee. Das Moment, das für 
diese Auffassung am ernstlichsten in die Wage fällt, ist die oben mit- 
geteilte Kaptionsformel, wonach der pontifex maximus spricht: „Ita 
te amata capio“. Der Priester würde hierbei die Gottheit vertreten: 
in ihrer Vertretung entführt er das Mädchen aus dem Hause der Eltern 
und bringt sie in den Tempel, wo sie des Herdes zu hüten hat, macht 
er andererseits vom Recht des Gatten Gebrauch, wenn er über die 
schuldig Gewordene die Gerichtsbarkeit ausübt. Neben Dragendorff, 
der so die Kcuschheitsforderung aus dem ehelichen Verhältnis zur Gott- 
heit begreifen will!), hat jüngst namentlich Fehrle diese Auffassung 
vertreten. Es sei zu beachten, so führt er aus, daß Vesta zu ver- 
schiedenen Fruchtbarkeits- und Muttergottheiten in naher Beziehung 
stehe ἢ. Dies weise deutlich darauf hin, daß die Mütterlichkeit im 
physischen Sinne einen Hauptzug ihres Wesens ausmache, weshalb 
sie auch oft mater genannt werde. Neben ihr habe als ihr Gatte 
ein Gott gestanden, wohl .Mars?), den später der pontifex maximus 
vertreten habe. Weiterhin habe sich die mütterliche segenspendende 
Gottheit unter Zurücktreten des Fruchtbarkeitsgedankens zur züchtigen 
Hausfrau entwickelt, in welcher Eigenschaft sic später viel gepriesen 
wurde. Die Vestalin aber, als Inkarnation der Göttin, habe als 
Braut oder Frau des Gottes wie Vesta ihm die Treue halten und 
deshalb die Jungfräulichkeit bewahren müssen. — Was Dragen- 
dorff andeutet, ist hier konsequent und massiv ausgeführt, verliert 
“aber dadurch nur an Wahrscheinlichkeit. Zunächst kann die Auf- 


ἢ ΟΣ Dragendorff, a. a. O., S. 299ff. 

2) Dies wird aus der Teilnahme der Vestalinnen an den Fordicidia, Parentalia, 
dem Kult der Bona dea und den Equirria geschlossen — hei welchen (Gelegenheiten 
jedesmal der Fruchtbarkeitsglaube und -zauber den leitenden Gedanken abgegeben 
haben soll. | ει | | 

3) Dieses scheint F. anzunehmen, weil das Blut des Oktoberrosses im Vesta- 
tempel aufbewahrt wurde. Das Oktoberroß wurde dem Mars geopfert. 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 12 
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fassung der Vesta als einer Fruchtbarkeitsgöttin kaum ernstlich ver- 
handelt werden). Die Verbindung mit Mars ist mehr als proble- 
matisch. Nicht mit Mars, mit dem Vesta gar nichts zu tun hat, 
sondern mit Janus bildet die Göttin ein Paar. Die Behauptung einer 
Beziehung des pontifex maximus zu Mars entbehrt jeder Grundlage. 
Er ist nichts anderes als der männliche Vertreter des Vestadienstes 
(Wissowa). Wie aus der Fruchtbarkeitsgöttin die züchtige Haus- 
frau geworden sein soll, bleibt ganz unklar. Die Bezeichnung der 
Vesta als mater „never suggested to the true Roman worshipper 
anything but her motherly grace and beneficence“?). Vor allem 
aber kennt die römische Religion wohl Götterpaare, aber überhaupt 
keine Götterehen. Die römische Religion denkt zwar die Götter 
stets entweder männlich oder weiblich, aber sie kennt keine ge- 
schlechtlichen Beziehungen, überhaupt keine familiären Beziehungen 
der Götter zueinander. Hier im besonderen fehlt jeder Gott, zu 
dem ein solches Verhältnis bestehen könnte, Die Priesterin „Vestae 
fit“, nach dem oben erwähnten Ausdruck des Gellius, sie wird aber 
nicht Eigentum irgend eines Gottes. — So unterliegt diese, wohl unter. 
Einwirkung der griechischen Religion entstandene, Deutung der 
Keuschheit der Vestalinnen den schwersten Bedenken und ist trotz 
des „Ita te amata capio“ kaum haltbar, ja sie ist unhaltbar ὃ). 

| Viel eher führt das, was Preuner zur Frage ausführt *), zum 
Ziele: Die Forderung der Jungfräulichkeit erklärt sich daraus, daß 
die Göttin Göttin des Herdfeuers ist. Der Herd ist ursprünglich 
Altar. Auf ihm lodert das heilige Opferfeuer. Deshalb entblößt 
man vor ihm nicht die partes pudendae. Das reine, heilige Feuer 
bedarf der Pfiege durch reine Hände. So wird des reinen, heiligen 
Feuers des Staatsherdes gewartet von reinen Jungfrauen: Τῷ... 

ἁγνοτάτῳ τῶν ϑείων (dem Teuer auf dem Staatsherde) τὸ χαϑαρώ- 
τατον τῶν ϑνητῶν plkov®). Der absoluten Reinheit der Göttin des 


nn nz 


ἢ Es genügt, auf Wissowa?, 5. 157, Anm. 6 hinzuweisen. Es ist schade, 
daß der Wert der verdienstvollen und lehrreichen Sammlungen Fehrles vielfach 
‘durch voreilige religionsgeschichtliche Konstruktionen beeinträchtigt wird. 

?2) W.W.Fowler, The religious experience of the Roman people, 1911, 5. 137. 

3) Auch die Annahme, daß the Vestals beyond doubt represented the unmarried 
daughters of the primitive Latin family, ist noch keine Erklärung (Fowler, S. I 36). 
4%) InRoschers Mytholog. Lexikon I, 2, Sp. 2613 („Hestia‘“) und Hestia--..Vesta, 

Ein Zyklus 'religionsgeschichtlicher Forschungen, Tübingen 1864, 8. 287—293. In 
der Stelle bei Roscher handelt Pr. zwar zunächst nur von Hestia, führt aber in 
seinem Buche dasselbe von Vesta Ba Die nahe Verwandtschaft beider steht ja 
außer Frage. | 

5) Dion. Hal. II, 67 er Preuner, Hosts Weste, S. 288). 
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reinen Herdfeuers muß die Dienerin entsprechen. So werden jeder- 
zeit sechs Mädchen ihrem Dienst geopfert. Zugrunde liegt dabei 
‚natürlich zuletzt der aus welchen Motiven immer erwachsene Glaube 
an die kultisch verunreinigende Wirkung der Betätigung des Ge- 
schlechtstriebes, der die Jungfrau am wenigsten ausgesetzt ist. — 
Diese Erklärung Preuners ist durchaus einleuchtend, zumal auch 
deshalb, weil sie erklärt, daß nur der Kult dieser Göttin des Feuers 
Keuschheit zur Bedingung hat). Ist sie richtig, so bildet die Tracht 
nur den Ausdruck der Unnahbarkeit für Männer uud lat das furınale 
Verhältnis zum pontifex maximus nur die Bedeutung, daß dieser 
über die Beobachtung der Keuschheitspflicht zu wachen hat. 

Nur im Dienst der Vesta ist in der römischen Religion die, in 
dem Glauben an die kultisch-verunreinigende Wirkung der Be- 
tätigung des Geschlechtstriebes wurzelnde, Keuschheitsforderung zu 
absoluter Strenge durchgebildet. Immerhin finden sich wenigstens 
noch einige andere Spuren dieses Glaubens, so daß der Gedanke 
im Vestakult doch nicht völlig isoliert erscheint. Hierher wird man 
zunächst den Kultus der Junoschlange in der heiligen Grotte 
von Lanuvium rechnen, von dem FProperzund Älian berichten ?). 
Jährlich hatte zu bestimmter Frist ein Mädchen mit verbundenen 
Augen in die Höhle einzudringen und den Gerstenkuchen darzu- 
bringen; καὶ ἐὰν μὲν παρϑένοι ὦσιν, προσίδται τὰς τροφὰς ἅτε ἁγνὰς 
6 δράχων χαὶ πρεπούσας Low ϑεοφιλεῖ. Und die Landleute ver- 
sprechen sich dann ein fruchtbares Jahr. Im anderen Falle zer- 
kleinern Ameisen die Opfergabe und entfernen sie aus dem heiligen 
Bezirk. Die τὴν παρϑενίαν καταισχύνασα aber hat die gesetzliche 
Strafe zu erwarten. — Hierbei ist zunächst soviel klar, daß die der 
Juno heilige Schlange das Opfer nur aus der Hand einer reinen 
Jungfrau annimmt, weil es nur dann „rein“ oder „heilig“ genug ist. 
Bei den Jungfrauen aber scheint es sich, wiewohl. Älian sie als 
παρϑένοι iegas bezeichnet, nicht um eine dauernde Institution von 
Priesterinnen gehandelt zu haben, da sie nach Properz, „si fuerint 
castae, redeunt in colla parentum“. Man hat also wohl jedesmal 
aus dem Kreise der jungen Mädchen eines zu dem Dienste aus- 
gewählt. Dann ist der Unterschied von der Verpflichtung der 
deutlich. Juno fordert nicht absolute Keuschheit. Sie 

t „die Gottheit des weiblichen Sonderlebens“. Als solche wacht 
sie über alle weiblichen Geschlechtsfunktionen, nicht nur in dem Sinne, 


1) Cf. jedoch sofort weiter unten! 
2) Die Stellen sind AnSea uch bei Henze: S. 125. | 
12* 
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daß sie von ihnen alles Schädliche fernhält, sondern auch in dem, 
daß ihr alles Ungeordnete auf diesem Gebiete zuwider ist. Die 
Matronen sind an ihren Festen ihre Hauptverehrerinnen, aber sie 
verlangt von ihnen eheliche Treue. Sie will Jungfrauen, die wirklich. 
Jungfrauen sind. An. den ihr zu Ehren gefeierten Matronalien am. 
Ι. März nehmen nur ehrbäre verheiratete Frauen teil!). Wie an 
diesem Tage von Matronen, so will sie in jener lanuvinischen Grotte 
von Jungfrauen bedient werden. Dieser Kult gehört mithin nur 
insofern hierher, als er ein Symptom des Glaubens an die kultisch. 
verunreinigende Wirkung des Geschlechtslebens darstellt. Denn 
warum sonst muß gerade eine Jungfrau und nicht eine Verheiratete 
das Opfer überbringen? Aber im Junokult ist dieser Glaube sozu- 
sagen bereits ethisiert, da nicht mehr das Geschlechtsleben an sich; 
sondern nur noch das außereheliche die verunreinigende Wirkung 
ausübt, die kultusunfähig macht. | 


Wichtiger als der immerhin vereinzelte und in seiner Bedeutung: 
für die Charakteristik des Ganzen der römischen Religion jedenfalls. 
nicht zu überschätzende Brauch von Lanuvium ist, daß die An- 
schäuung, die nach dem zuletzt Gesagten hier zugrunde liegt, sich. 
doch auch in den Vorstellungen der Römer über die zu allen 
kultischen Handlungen erforderliche Reinheit oder Heiligkeit geltend 
macht. Die Belege hierfür sind zwar nicht so zahlreich wie man 
wünschen möchte, lassen aber immerhin die Tatsache genügend. 
deutlich erkennen?). Von den ’leilnehmerinnen am Kultus der 
Bona dea Fauna — Männer waren von ihm ausgeschlossen, wie 
Frauen von dem des Faunus — wurde nach Plutarch (Qu. Rom. 20) 
gefordert, daß sie seien πολλῶν μὲν ἅγναὶ μάλιστα δ᾽ ἀφροδισίων 3). 
Hier mag freilich die Forderung mit dem besonderen Charakter der 
unter griechischem Einfluß stark veränderten und, wenn wir Juvenal 
(Sat. 6) glauben dürfen, in wilde Orgien der Sinnlichkeit ausartenden 
Feier der Fruchtbarkeitsgöttin zusammenhängen; aber bei anderen 
Nachrichten fallen dach solche besonderen Zusammenhänge fort. 
Tibull schildert (El. U, 1) das sacrum ambarvale, d. ἢ. das zur 
Lustration der römischen Feldmark im Mai gefeierte Fest ἢ): 


ἡ GC. Wissowa?,S. 1841. 

%) Systemntischea Shan wiirde ohne Zweifel dan Material nanh erheblich ver- 
mehren können. Die Frage müßte im Zusammenhang mit den kultischen Waschungen. 
untersucht werden. Einige wichtige Stellen bei Fehrle, 3.271. u. 130. | 

ὃ Cf. Wissowa?, 5. 2ı6f. 

4 (ἢ Wissowa?,S. ı42f. 
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„Quisquis adest faveat; fruges lusttamus et agrus, 
Ritus ut a prisco traditus exstat avo.“ 


Es ruht das Land; es ruht der Pflug. Frei vom Joch, freut sich der 
Ochs der gefüllten Krippe. Jede profane Arbeit wird unterbrochen. 
Selbst das Rad der Spinnerin steht stil. Dann heißt es weiter: 


v. IL: „Vos quoque abesse procul iubeo, discedat ab aris 

Cui tulit hesterna gaudia nocte Venus, 

Casta placent superis: pura cum veste venite 
Et manibus puris sumite fontis aquam. 

 Cernite fulgentes ut eat sacer agnus ad aras, 
Vinctaque post olea candida turba comas. 

Di patrii, purgamus agros, purgamus agrestes: 
Vos mala de nostris pellite limitibus“ 


Alle Teilnehmer der Prozession müssen kultisch rein sein, wenn sie 
erfolgreich sein soll, daß die Götter alles Unheil den Grenzen fern 
halten. Dazu gehören reine Hände und reines, frischgewaschenes 
Gewand — denn das Wasser (freilich nur lebendes, d. h. fließendes) 
nimmt die kultische Unreinheit fort. Dazu gehört aber auch, daß 
niemand zugegen ist, cui tulit hesterna gaudia nocte Venus. Dieses 
hat also vorübergehende Kultusunfähigkeit zur Folge Um an der 
sakralen Feier teilnehmen zu können, hat man sich zuvor zu ent- 
halten. Unsere Stelle bezeugt das für die Ambarvalien. Die Ver- 
mutung liegt sehr nahe, daß das gleiche gilt für alle feriae, d. h. 
für alle zugunsten der Gottheit der profanen Tätigkeit entzogenen 
Tage. Zu dem, was ferias polluit, gehört jedenfalls auch, was Tibull 
oben die gaudia der Venus nennt?!). Indessen machen diese nicht 
nur unfähig zur Teilnahme an einem kultischen Fest wie die Ambar- 
valien, sondern für jede religiöse Handlung, selbst für das Gebet?), 
man habe sich denn zuvor durch Waschung gereinigt. Wohl galt 
überhaupt, daß qui ad sacra accedebat, aqua se prius lustrabat ὃ, und 


1) Vgl. Macr. Saturn. I, 15, 21: (Maiores nostri) nuptis copulandis Kalendas 
Nonas et Idus religiosas, id est devitandas, censuerunt. Hi enim dies praeter nonas 
feriatisunt. Verrius Flaccus bei Varro: magis viduis quam virginibus ido- 
'neas esse ferias ad nubendum. $ 22: Subiciet aliquis: Cur ergo Nonis, si f eriatus 
dies non est, prohibetur celebritas nuptiarum. | | 

2) Ct. Ovid., Amor. III, 7, 531: 

A tenera quisquam sic surgit mane puella 
‚Protinus ut sanctoas pnssit adire deos, 


®) O. Jahn zu Persius II, 15 in seiner Ausgabe des Dichters. cf. Macrobius, 
Saturn. II, ı. 
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zwar flumine vivo?) Insbesondere aber geschah es in dem Falle, der 
uns hier beschäftigt. Persius gratuliert in seiner zweiten Satire 
Plotinus Macrinus zum Geburtstage. Unter den Gratulanten sieht 
er auch Leute, die zwar die besten Wünsche auf den Lippen haben 
und. demgemäß auch laut sich an die Götter wenden — die aber 
zugleich nichts sehnlicher wünschen als den Tod des Oheims oder 
des Erben, an dessen Stelle sie treten sollen. Und auch diese 
frommen Wünsche werden ihnen zum Gebet, dessen Wirksamkeit 
sie Aurch rituelle Sorgfalt unterstützen: | 
v. ı5f.: „Haec sancte ut poscas, Tiberino in gurgite mergis 
Mane capnt. his terque et nactem flnmine purgas.“ 

Die Sitte wird bestätigt durch Vergil, Aen. VII, 67 £t.: 

»"  «. Nox Aeneam somnusque reliquit. 

Surgit et aetherii spectans orientia Solis 

Lumina rite cavis undam de flumine palmis 

‚Sustinet ac talis effundit ad aethera voces...“?) 
Zur Deutung dieser Stelle bemerkt Servius: 

| „Quia nox dicitur etiam solo somno polluere.“ 

Indessen genügt dies doch wohl kaum. Gewiß hat man längst mit 
Recht vermutet, daß durch diese Lustration jedenfalls ursprünglich 
die kultischen Folgen wie der Träume so vor allem des nocturnus 
concubitus beseitigt werden sollen; und es ist kaum nötig, zur Recht- 
fertigung dieser Deutung der Persiusstelle darauf hinzuweisen, daß 
nox ipsa apud scriptores saepe pro nocturno concubitu ponitur ?). 
So hat jedenfalls bereits Hieronymus die Stelle verstanden *); und 
Cicero bestätigt die zugrunde liegende Anschauung von der kultisch 
verunreinigenden Wirkung des concubitus nocturnus?°). Schließlich 


1 Nemethy zu derselben Stelle in seiner Persius-Ausgabe, Anschaulich Juvenal 
VI, 522: Die abergläubische Frau hibernum fracta glacie descendet in amnem, ter 
matutino Tiberi mergetur, et ipsis verticibus timidum caput abluet, inde superbi totum 
regis agrum nuda ac tremibunda cruentis erepet genibus. = | 

5) Zu der Sitte des morgendlichen Waschens und ihrem Lustrationscharakter 
cf, auch Aen. IX, 23f.; Horaz, Sat, II, 3, 291£.; Propertius III, 10, 1I—18. 

®) Nemethy zu dieser Stelle. 

4) Hieron. Ep. 48 ad Pammachium seu liber Apologeticus pro libris contra 
Jovinianum: c. 15 Scio Romae hanc esse consuetudinem, ut fideles semper. Christi 
corpus accipiant, quod nec reprehendo, nec probo .. . Sed ipsorum conscientiam 
convenio, qui eodem die post coitum communicant et iuxta Persium noctem flumine 
purgant. ΕΝ 
5) Cicero, pro Μ, Caelio. c. XIV. Ideone ego pacem Pyrrhi diremi, ut tu 
amorum turpissimorum quotidie foedere terires? Idev ayuamı alduxi, ul lu incesle 
uterere? Ideo viam munivi, ut eam tu alienis viris comitata cclebrares? cf. auch 
Sueton, vita Aug. c. 94. 
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blickt deutlich der gleiche Gedanke an einer Stelle Ovids durch ἢ: 
König Numa erwartet von Faunus eine Traumoffenbarung. Um sie 
zu erlangen, besprengt er sein Haupt zweimal mit Quellwasser, 
umwindet die Schläfe doppelt mit Buchenlaub und 


„Usus abest Veneris, nec fas animalia mensis 
 Ponere, nec digitis anulus ullus inest.“ 


Er darf keinen Ring tragen — die Götter lieben weder Ringe noch 
Knoten: cf. die Bestimmungen über den flamen Dialis — und kein 
Fleisch esscn; aber auch usus abest Vencris. Unverkennbar ist die 
Meinung, daß der Geschlechtsgenuß die Berührung mit der Gottheit 
unmöglich machen würde). Ob diese Berührung nun in der Form 
des Kultus oder der Offenbarung geschieht, ist für die Sache gleich- 
gültig. Das Entscheidende ist, daß die natürliche Betätigung des 
Geschlechtstriebes als solche, ganz abgesehen von ihrem jeweiligen 
sittlichen Charakter, die Beziehung zu den Göttern stört. Fragt 
man nach dem Grund, so kann er zuletzt nur in der primitiven 
animistischen Weltanschauung gefunden werden. 

Das in den bisher betrachteten Erscheinungen vorlicgende Motiv 
der Enthaltung um der Kultusfähigkeit willen ist ohne Zweifel einer 
starken, ja — wenn man den Begriff der Kultusfähigkeit nicht zu 
dinglich-rituell faßt — der stärksten asketischen Entwicklung fähig, 
Auf dem Gebiet der römischen Religion findet sich freilich nichts 
davon, In Herkommen und überlieferter Ordnung hat der Gedanke 
eine gewisse Bedeutung erlangt. Aber über die Formen allgemein 
geltender Sitte und für besondere Personen streng zu beachtender 
Regeln gelangen wir nicht hinaus. 

Es bleibt noch die letzte Gruppe zu behandeln, die Enthaltungs- 
vorschriften als Suhnemaßregeln zur Beseitigung von Nölen uud 
Gefahren umfaßt. Daß hiermit nicht ein fremder Gedanke eingetragen 
wird, beweist die Äußerung Varros (Ὁ. Non. 197, 16): „Et religiones et 
castus id possunt, ut ex periculo eripiant nos.“ Als Bestätigung fügt 
Nonius Marcellus hinzu: Naevius carmine Punici belli: „Res divinas 
edicit, praedicit castus.“ Leider ist das Material hier nur ganz außer- 
ordentlich dürftig. Sühnemaßregeln zwar spielen im römischen 
Religionsleben eine sehr große Rolle. Blitze, besondere Unglücks- 
fälle, Incest einer Vestalin, kultische Versehen, namentlich aber alle 
Prodigien heischen ihre Suhnung oder Reinigung oder Lustration. 
Und damit nahm man es sehr gewissenhaft. Aber die Mittel waren 


N) Fasti IV, v. 657f. cf. Fehrle, 5. 130. Deubner, De incubatione, 5. 16. 
2) ΟΕ, über diese Anschauung bei den Römern auch Fowler, 4.8. O., 5. 178. 
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regelmäßig kultische Maßregeln, besonders Opfer und Weihungen, 
während Enthaltungsgebote nur recht selten zur Anwendung gelangen. 
Immerhin ist zunächst darauf zu verweisen, daß man bei drohendem 
Unheil oder erregenden Prodigien dem Zorn der Götter durch An- 
setzung besonderer feriae zu begegnen sucht): ‚Item flaminica 
quotiens tonitrua audisset feriata erat, donec placasset deos.“ „Apud 
veteres quoque qui nominasset Salutem Semoniam Seiam Segetiam 
Tutilinam (also göttliche Geheimnamen), ferias observabat"?). Da- 
durch, daß man auf profane Tätigkeit verzichtet und die Las den 
Göttern weiht, wird die Sühnung bewirkt. 


Ferner gehören hierher die nudipedalia®), die bei an- 
haltender Dürre, als eine Art Regenprozession, angeordnet. wurden. 
Näheres hierüber erfahren wir aus Tertullian und Petronius. 
„Cum stupet caelum et aret annus, nudipedalia denuntiantur; 
 magistratus purpuras ponunt, fasces retro avertunt, precem in- 
digitant, hostiam instaurant“%, „Aquilicia Jovi immolatis, nudi- 
pedalia populo denuntiatis, coelum apud capitolium quaeritis, 
nubila de laquearibus expectatis“®). „Antea stolatae ibant nudis 
pedibus in clivum, passis capillis, mentibus puris, et Jovem 
aquam exorabant“®). Zu den Zeichen der Zerknirschung, durch die 
man an diesem Bußtage Juppiter zu bestimmen suchte, gnädig das 
Gebet um Regen zu erhören, gehörte aber nicht nur die Büßertracht, 
Barfüßigkeit und aufgelöstes oder gar geschorenes Haar, sondern. 
auch die geschlechtliche Enthaltung: „Pes nudus, tonsaeque comae, 
castumque cubile“ — diese drei bilden nach Silius Italicus (3, 28) 
das Bezeichnende der nudipedalia. Es handelt sich um asketische 
Maßregeln, durch die man dem Buß-, Subn: und Bittgang seine 
Wirkung sichert. 


Sodann wird man das „Juppiterfasten“ hierherzuziehen 
das zwei alte Inschriften bezeugen '), Oder sollte sich dieses Diovos 
castud auf nudipedalia beziehen, bei denen es sich ja auch um 
Juppiter handelt? Ist das nicht der Fall, so kann man auch in diesem 
Diovos castud kaum etwas anderes als eine Sühne- und Bittmaßregel 


1 Liv. III, 5, 14. cf. Wissowa®, 8. 424. 

5 Macrobius, Sat. 1, 16, 8. 

8 Cf. Foreellini, Lex. tot. Lat, sub voce αὶ 

*) Tert., de ieiuniis 16. 

5) Tert., Annlng. adv. gentes 40, 

ὃ Petronius, Sat. 44, 18 (Bücheler, Berlin 1904). 
ἢ Ch Wissowa?, S. 591; 399°. | 
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erkennen!, Worin dieses Fasten ΒΕΒΙΕΒΕ; μὰ leider nicht 
gesagt 2). | | 
Schließlich sollte auch das im Jahre - = ıgı auf Grund 
eines Spruches der sibyllinischen Bücher eingeführte jeiunium Cereris 
sühnend wirken. Die Neuerung war durch Prodigien veranlaßt. 
Dieses Ceresfasten wurde ursprünglich alle fünf Jahre, später jährlich 
am 4. Oktober gefeiert?), Das ieiunium wird darin bestanden haben, 
daß man wie am sacrum anniversarium Cereris kein Brot aß ἢ). 


Damit sind wir am Ende. Vergegenwärtigt man sich das 
Ganze, so wird man sagen müssen, daß es sich doch nur um eine 
relativ geringe Zahl von Einzelzügen handelt®). Und diese stehen 


“Ἢ Wissowa? (5. 59!; 399°) will dieses Juppiterfasten auf die fromme Leistung 
‘eines Einzelnen beziehen, weil Varro (bei Nonius 197) das Fasten nach römischer 
und griechischer Sitte einander gegenüberstellt (nostro ritu sunt facienda civi libentius 
quam graeco castu), und das letztere jedenfalls von der Gesamtheit zu beobachten 
sei. Aber der Gegensatz war ja auch möglich, wenn die Enthaltungen sich auf ver- 
schiedene Gegenstände bezogen. 

2) Auch die Bemerkung bei Nonius (8. 451, M.): ‚Ebrios et iclunos, non vinu- 
lentos aut sine cibo, sed expletos qualibet re, possumus diccre“ führt wegen ihrer 
Unbestimmtheit (in kultischer Bezichung) nicht weiter. — Die inschriftliche Bezeugung 
des Juppiterfastens ist ganz versprengt. Wenn Horaz, Sat. II, 3, 290f. die um ihren 
fieberkranken Sohn bangende Mutter sprechen läßt „Frigida si puerum quartana 
reliquerit, illo | Mane die quo tu indicis ieiunia, nudus | In Tiberi stabit‘‘, so kann 
hier nicht an einen römischen Brauch gedacht werden (so z. B. Fr. Ritter in seiner 
Ausgabe, Leipzig 1857). Ein regelmäßiges römisches Juppiterfasten gab es nicht; und 
an ein wegen schweren Unglücks vielleicht einmal einzusetzendes Juppiterfasten kann 
die Mutter nicht denken. Horaz wird meinen, daß die Frau in ihrer Angst „ihre 
Zuflucht zu jüdischer Superstition“ (Kießling z. Stelle) nimmt. Dabei wird Horaz 
kaum die pharisäische Fastensitte (Montag und Donnerstag; dieser ist der dies Jovis) 
meinen, vielmehr den bei griechischen und römischen Schriftstellern verbreiteten 
Irrtum teilen, daß der jüdische Sabbat ein Fasttag sei. Aus dem Fasten Jahwes macht 
Horaz unbefangen ein Fasten Juppiters. cf. die Ausgaben von H. Schütz (Berlin 1881), 
von Kießling*-Heinze (Berlin 1910) und besonders von F. Plessis et P. Lejay 
(Paris 1911) zu der fraglichen Stelle. 

3) Cf. Wissowa?, 5. 301 bei Anm. 10. Liv. 36, 37: eorum prodigiorum causa 
libros Sibyllinos ex. S. C. Xviri cum adissent, renuntiaverunt, ieiunium instituendum 
Cereri esse et id quinto quoque anno servandum, et ut novemdiale sacrum fieret. 

ἃ) Arnobius V, 16 temperatus ab alimonio panis cui rei dedistis nomen castus 
(nach Panly-Wissowa R. E. III, Sp. 1780). 

5) Auffällig ist, eine wie geringe Rolle in der römischen Religion diätetische 
Einschränkungen spielen. Das Bohnenverbot für den flamen dialis ist eigentlich alles. 
Daneben steht das Verbot, während des Ceresfestes Brot zu essen — das griechisch 
ist. Außerdem wäre noch auf die — pythagoreisierende? — Notiz bei Ovid. (ef. oben 
S. 183 Anm. 1) zu verweisen, wonach Numa, Offenbarung suchend, sich der Fleisch- 
nahrung enthält. H. Jordan schrieb in seinem Buch über den Tempel der Vesta 
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religionsgeschichtlich betrachtet keineswegs hoch. : Kultischer Tra- 
ditionalismus läßt an Verhältnissen überwundener Kulturstufen fest- 
halten. Nachwirkungen primitiver Weltauffassung. entheiligen das 
Geschlechtsleben als solches. Die Furcht vor den Mächten und 
Geistern der Totenwelt schränkt die Bewegungsfreiheit ein. Dem 
aus irgendwelchem Grunde rege gewordenen und in äußerem Miß- 
geschick sich bekundenden Zorn der Götter begegnet man mit 
Sühne- und Bittzeremonien. In der Sphäre des Mechanischen und 
Äußerlich-Dinglichen ist hier alles noch befangen. Dinglich-dämonisch 
sind die Nöte, dinglich-dämonisch sind Reinheit und Uhnreinheit; 
aber nicht persönlich sittlich. Wird auch die mens pura gelegentlich 
gefordert, so spielt das Sittliche in der Religion des Römcrs doch 
nur eine ganz untergeordnete Rolle und spielt sie nur als Sitte. 
Das Sittliche gehört dem bürgerlichen Leben an und seiner Gesetz- 
gebung, nicht dem Sakralrecht. Hiermit steht im engsten Zusammen- 
hang, daß die Vorstellungen über das Leben in der Unterwelt sehr 
unentwickelt sind und der Lebende mit seinem Schicksal im Reich 
der Toten sich wie es scheint gar nicht beschäftigt, die Möglichkeit 
einer nach dem Verhalten in diesem Leben sich bestimmenden Ver- 
schiedenheit des Loses daselbst gänzlich zu fehlen scheint. Die 
Religion ist ganz ans Irdisch-Sinnliche gebunden. Begreiflich genug, 
daß diesauch in den Erscheinungen, die als Ansätzc asketischen Wesens 
oben betrachtet worden sind, sich geltend macht. Begreiflich genug, 
daß nirgends eine Neigung hervortritt, diese wenigen Züge im Sinne 
des Geistig-Sittlich - Persönlichen fortzuentwickeln. Die römische 
Religion konnte über sich selbst nicht hinaus. Griechischer und 
orientalischer Einfluß brachten den Fortschritt. 


(1886, S. 50): „Es ist mir nicht bekannt, daß auch die zeitweilige Enthaltung von 
Speise und Trank den Ttalikern als Enthaltung von Unreinem [die für den Verkehr 
mit der. Gottheit Bedingung ist] gegolten hätte: vielmehr scheint diese ursprünglich 
mit griechischen Gottesdiensten, insbesondere mit dem der Demeter (Ceres), später 
mıt orientalischen, dem. der Isis und Kybele, nach Italien gekommen zu sein.“ 


10. Kapitel. 
Asketische Elemente in der griechischen Religion ) 


„Zwei verschiedene Frömmigkeitstypen wurden im großen und 
ganzen bei dem gebildeten Griechen vorherrschend und haben für 
die abendländische Religionsgeschichte große Bedeutung erlangt, 
nämlich der durch die homerischen Gedichte gegründete und viel- 
leicht bei Sophokles zut höchsten Vollendung gelangte Religions- 
typus, der von alters her als der klassisch-griechische gilt und den 


t, Ein Werk von so klassischer Vollkommenheit, wie wir es Wissowa für die 
söwische Religion verdanken, vermißt man hei der Beschäftigung mit der griechischen 
Religion schmerzlich. Gruppes Griechische Mythologie und Religionsgeschichte, 
in der ganze Bibliotheken verarbeitet sind, leistel eben hierdurch zweifellos unenthehr- 
liche Dienste. Aber es ist Gruppe doch nicht in dem Maße gelungen, den freilich 
' viel komplizierteren Stoff zu meistern, wie das Wissowa vollbracht hat. Überdies 
hat sich in das Werk manche doch gewagte Vermutung, zumal über den Zusammen- 
. hang der griechischen Kulte und Mythen mit dem Orient, eingeschlichen (cf. das 
Urteil von Wünsch, Arch. f. Rel.-Wissensch., 1911, 5. 535). — Für unsere be- 
sondere Aufgabe gibt es eine Reihe wichtiger Einzeluntersuchungen. Zunächst der 
'hochbedeutsame Aufsatz von W. Capelle über die altgriechische Askese (Neue 
Jahrbb. f. ἃ. klass. Altertum XIII, 1910, S. 681— 708). Sodann die mit großer Sorg- 
falt gearbeiteten Materialsammlungen von E. Fehrle über die kultische Keuschheit 
im Altertum (Rel, Vers. u. Vorarb., Bd. VI, Gießen 1910) und Th. Wächter über 
die Reinheitsvorschriften im griechischen Kult (Rel. Vers. u. Vorarb. Bd. IX, Gießen 
1910). Ohne diese Materialsammlungen hätte dieses Kapitel überhaupt kaum ge- 
schrieben werden können. Ferner ist die höchst instruktive Monographie von 
L. Deubner, De incubatione capp. IV (Leipzig 1900) zu nennen. Hinzu kommt 
M. P, Nilssons Ruch über die Griechischen Feste von religiöser Bedeutung 
(Leipzig 1906), neben A. Mommsens Werk über die Feste der Stadt Athen (2. Be- 
‚arbeitung 1898). Dann Faruell: Cults ofthe Greek States, V voll., Oxford 1896 ff. — 
Für die Dionysosreligion, Orphik, Mysterienwesen sei vor allem Rohdes Meister- 
‘werk: Psyche, 5. (= 2.) Aufl., Tübingen 1910, genannt. | 
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wir nach seinen Göttergestalten den olympischen nennen können, 
und die weltflüchtige ekstatische Heilslehre, die im Orphismus be- 
gründet, in der Dionysosreligion und den Mysterien fortlebte und 
durch Platon und den Neuplatonismus zu welthistorischer Bedeutung 
kam. Aber keiner von beiden bringt die Religion des griechischen 
Volkes, ‘der Hirten, Bauern, Fischer und Seeleute zum Ausdruck, 
auch die offiziellen Staatskulte nicht !).“ | 


Die hier ausgesprochene Gegenüberstellung des olympischen 
Religionstypus der aufgeklärten homerischen Rittergesellschaft und 
seiner veredelten Fortbildung in den Werken des großen Tragödien- 
_ dichters mit der orphisch-dionysischen und Mysterienreligion eincr- 
seits, dem primitiven Volksglauben andererseits ist heute unter den 
Fachleuten wohl allgemein anerkannt. Für den, der die griechische 
Religion unter dem Gesichtspunkt des Asketischen betrachtet, fällt 
die homerisch-olympische Strömung aus. Soweit nicht etwa Elemente 
primitiven Volksglaubens sich hier konserviert haben und fortleben, 
duldct dic heitere Welt der homerischen Gesellschaft keine asketisch- 
dunklen Züge. Um so reichlicher und bedeutsamer aber treten diese 
einmal im Volksglauben — wie er sich in allerlei „abergläubischen“ 
Regeln und in den lokal unendlich differenzierten Kultusvorschriften 
mannigfaltigster Art äußert — und das andere Mal in dem eigen- 
artig-rätselhaften Wesen des Dionysoskultus, des Orphismus, des 
Mysterienwesens auf, worin ja das über die römische Religion hinaus- 
führende, religionsgeschichtlich bei weitem bedeutsamste. und. eigen- 
tümlichste Moment der griechischen Religionsentwicklung zu sehen ist. 


Soweit es sich um askctische Elemente des Volksgylaubens 
und der Volksreligion — wenn wir diesen Ausdruck annehmen 
wollen — handelt, machen sich gewisse Grundgedanken, die wir 
hei den Römern wirksam sahen, auch bei den Griechen geltend. 
Dies gilt insofern, als auch hier die Furcht, sei es vor un- 
bekannten Mächten,.sei es vor der Schadenwirkung der Geister 
der Abgeschiedenen zu Zeiten mancherlei Handlungen als un- 
tunlich widerrät; aber auch insofern, als der Wunsch, sich kultisch 
der Gottheit nahen zu können, die Beobachtung mancherlei 
„asketischer“ Regeln zur Pflicht macht. Doch wird sich zeigen, daß 
in beiden Gruppen trotz der Verwandtschaft mit dem römischen 
. Wesen unverkennbare Unterschiede vorliegen. 


| ἢ Söderblom in seiner vielgerühmten Neubearbeitung von Tieles Roupen 
dium der a οενος (4. Aufl., Berlin 1912), 5. 398. | 
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Was zunächst den ersten Gesichtspunkt betrifft, so stellen wir 
das darunter zu Befassende deshalb hier wieder voran, weil diese 
Dinge zumeist dem Gebiet reinen Aberglaubens angehören, 
wofern man unter Aberglauben einen solchen Glauben versteht, der 
mit gewissen Zeiten, Dingen und Vorkommnissen günstige. oder 
ungünstige Wirkungen verbunden denkt, ohne über den Grund dieser 
Verbindung sich auch nur insofern Rechenschaft zu geben, daß er 
sie’durch die Mitwirkung einer persönlich irgendwie beteiligten Gott- 
heit oder eines anderen übermenschlichen Wesens vermittelt denkt. 
Es handelt sich jedenfalls um Erscheinungen, die. der Peripherie des 
Gebietes des Religiösen, auch bei weiter anne dieses Begriffes, 
angehören. 


Bei den Römern nun spielt der Glaube an allerlei Unh eilstage, 
an denen man am besten nichts beginnt, eine große Rolle. Daß auch 
griechischem Wesen ein solcher Glaube geläufig war!), zeigen am 
besten Hesiods ἔργα καὶ ἡμέραι. Freilich führen uns die Verse des 
böotischen Dichters in eine Zeit, ‘die noch lange Jahrhunderte von 
der Periode des werdenden Christentums trennen. Aber der Wetter- 
und Kalenderglaube Ues frommen Bauern Böotiens wird wie alle 
verwandten Erscheinungen von zähester Lebenskraft gewesen sein 
und die Jahrhunderte überdauert haben. Die Dichtungen Hesiods 
und anderer gaben ihm trotz des Protestes von Männern wie Heraklit ἢ 
neue Lebenskraft. Noch Vergil konnte in seine Georgika nach 


1) Eine zusammenfassende Untersuchung über den Tage- und Kalenderglauben 
bei den alten Griechen gibt es meines Wissens leider noch nicht. Manches bei Rieß, 
in dem Artikel „Aberglaube“ bei Pauly-Wissowa 1, Sp. 39f. Einige Bemerkungen 
bei A. Mommsen, Feste der Stadt Athen ? (1898), 5. 2, 5, 174. Rohde, Psyche ? 
I, S. 234 f.; ferner bei Lobeck, Aglaophamus, 5. 428—434. — Vgl. auch Theo- 
phrasts Charaktere (herausgegeben v. d. philolog. Gesellschaft zu Leipzig 1897) 
Nr. 16, δεισιδαίμων (übers. und erkl. von Immisch), 8 10: „An jedem 4. und 
24. beauftragt er seine Leute, Wein zu kochen, geht aus und kauft Myrten, Weih- 
rauch und Opferkuchen, geht hinein und ..., indem er seine Hermaphroditen den 
ganzen Tag bekränzt“ usw. Dazu Immisch (5. 127): es handle sich um apo- 
ropäische Maßregeln an sog. Unglückstagen; er verweist auf Hesiods Worte über die 
τετράς, Ὁ, z. φϑίνοντος 9᾽ ἱσταμένου Te, wo man sich hüten soll, ἄλγεα ϑυμοβορεῖν. 
„Nach den Schulien soll man an diesem Tage gewaltsam fröhlich sein (τὰς λυπηρὰς 
ἀποσκευάξεσθαε ἐνεργείας). Denn sie sind τέλειαι εἰς τὸ βλάψαι. Dem entspricht 
das Verhalten des δεισιδαίμων, Von Schmäusen an der vereds weiß auch Menander, 
Ath. VI, 243.“ 


?) Plut., Camill. 19: περὶ δὲ ἡμερῶν ἀνιυψυάδων, εἴτη χρὴ τίϑεσίαί τινας εἴτε 
[un] ὀρϑῶς ΘΗΝ δηξέληξεν ἩΗσιόδῳ, τὰς μὲν ἀγαϑὰς ποιουμένῳ, τὰς δὲ φαύλας, 
ὡς ἀγνοοῦντι φύσιν ἡμέρας πάσης μίαν οὖσαν, ἑτέρωϑιε διηπόρηται. 
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griechischen Vorhildern Rlemente dieses Kalenderglaubens aufnehmen 
und zur Beachtung empfehlen ἢ. Wie verbreitet zu seiner Zeit der 
Tageglaube im Volk war, läßt Apuleius deutlich erkennen ?). 

Zu Vergil, Georg. Ι 276 (Alios alio dedit ordine Luna) bemerkt 
Servius: Plenissime de lunae diebus omnibus expressit Hesiodus, 
quam rem breviter iste praelibat; sed est ita: ipsa quoque luna omnes 
dies felices dedit, sed alios aliis rebus aptos. In der Tat erfahren 
wir bei Hesiod bei einer Reihe von Tagen, zu welchen Geschäften 
sie sich besonders eignen. So sind etwa der elfie und zwölfte 
Tag des Monats?) zur Schafschur oder zum Mähen geeignet; am 17. 
ist es gut zu dreschen und Holz zu fällen für Haus- und Schiffbau. 
Am vierten öffnet man das Faß. Am sechsten verschneidet man 
die Böcke ἢ), und wie die Regeln sonst lauten. Dies ist aber natür- 
lich nur die eine Seite der Sache. Denn wie gewisse Tage für ge- 
wisse Geschäfte sich besonders eignen, so gilt von anderen das Gegen- 
teil. Der τό. z.B. ist für die Anlage von Pflanzungen ungeeignet. 
Der Erzeugung von Männern ist er günstig, der Geburt von Mädchen 
dagegen ungünstig. Dieses beides gilt auch vom sechsten. Am 16. 
soll außerdem kein Mädchen in die Ehe treten). Für die Schließung 
der Ehe, erschien überhaupt die Wahl eines günstigen, das Ver- 
meiden eines ungünstigen Tages besonders wichtig.°) Zu den Tagen, 
die zu vermeiden waren, gehörte jedenfalls der 16. des Monats, 
nach einer Notiz bei Proklus, weil der Umstand, daß der Mond 
an diesem Tage im Osten, der untergehenden Sonne gerade gegen- 
über, erscheint, als ungünstiges Vorzeichen gedeutet wurde. Über- 


ἢ Cf, Georg. 1, 276, Ipsa dies alios alio dedit ordine Luna || Felices operum; 
quintam fuge; pallidus Orcus || Fnmenidesque satae usw. 284. Septima post decimam 
felix, et ponere vitem || Et prensos domitare boves et licia telae || Addere; nona fugae 
melior, contraria furtis. Nach Plinius H. N. XVII, 32, 321 stammen die Regeln über 
die Monatstage in Vergils Georgika, 1. I aus einer Anweisung Demokrits über 
gute und schlimme Tage (cf. Schömann-Lipsius II#, 5. 376). | 

2) Cf. Met. II, 12. Ein Chaldäer in Korinth weiß genau anzugeben, quis dies 
copulas nuptiarım adfirmet, Einem Kaufmann gibt | cr (c. 13) diem commodun 
peregrinationi an. 

3) Zwischen den einzelnen Monaten macht Hesiod keinen Unterschied. Der 
Charakter der einzelnen Tage gilt für alle Monate des Jahres ΘΙ ΕἸ ΕΟ ΜΠΕΒΙΒ. 

Ὁ V. 774; 805; 819; 785. 

δὴ 782— 786. 

8) Vgl. hierüher das opusculum primum des damals zwanzigjährigeu C. A. Lubeck, 
de priscarum gentium diebus nuptiarum religiosis, 1799. — Dio Chrysost. VII, 70, 
8. 113: νἱυμήυυμέν γε τοὺς γάμους ἡμέραν ἀγαθὴν ἐπιλεξάμενοε ... ὅταν μὴ μιαρὸν 
ἢ τὸ σελήνιον" δεῖ δὲ καὶ ἀέρα εἶναι καϑαρόν, αἰϑρίαν λαμισεράν. --- Hermann- 
Blümner, Privataltertümer 3 S. 269. 
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haupt zog der homo religiosus den Tagen um Vollmond bei 
Schließung einer Ehe die um Neumond vor). Während die siebenten 
und neunten den Sterblichen von großem Segen sind, sind beispiels- 
halber der vierte und der 24., dieser wenigstens gegen Abend, nicht 
sonderlich günstig ?2). Andere Tage aber sind geradezu Unglückstage. 
Dies gilt vom dritten ?); in mancher Beziehung auch vom 13.%). Be- 
sonders gefährlich aber sind die fünften. An ihnen gehen die 
Erinyen um; der bleiche Horkus fahndet drohend auf Meineidige, 
und die Geister der Verstorbenen suchen das Opfer ihrer Rache ἢ) 
— Übrigens war, abgesehen etwa von der ausgesprochen üblen 
Qualität dcs fünften und 13, und dem ebensn ausgesprochen guten 
Charakter des siebenten und neunten, die Beurteilung begreitlicher-. 
weise nicht nur landschaftlich, sondern offenbar auch individuell sehr 


ἢ Schol. Procl. zu Hesiod, 2. x. #7. 784, ed. Vollbehr: ἔχει δέ zwa (der 
16. Tag) καὶ πρὸς γάμους ἐναντίωσιν, τῆς σδλήνης πάμστολ τοῦ ἡλίου διεστώσης" 
Ira καὶ ᾿Αἥηναῖοι τὰς πρὸς σύνοδον ἡμέρας ἐξελέγοντο πρὸς γάμους, καὶ τὰ ϑεογάμια 
ἐτέλουν, τότε φυσικῶς εἶναε πρῶτον οἰόμενοε γάμο» τῆς σελήνης οὔσης πρὸς ἡλίου 
σύνοδον. — Hierzu vgl. A. Mommsen, Feste der Stadt Athen? S. 382: „Man 
wählte in Athen wie für Hochzeiten, so auch für die Götterhochzeit (von Zeus und 
Hera im Gamelion) die Tage gegen Neumond.“ Anm. 4: „Der 16. und überhaupt 
die Vollmondstage werden als ungünstig für Hochzeiten, die Tage gegen Neumond 
als günstig bezeichnet.“ — Gruppe: Gr. Mythol. u. Rel.-Gesch., S. 937, A. 2. 
Wenn Heckenbach in Pauly-Wissowa RE s. v. „Hochzeit“ (VIII, 2129) unter 
Berufung auf eben dieses Scholion sagt, daß zur Vermeidung des abnehmenden Mondes 
die Hochzeit dicht vor Neumond gelegt wurde, so ist diese Motivierung zweitelhaft. 
Als Grund für die Bevorzugung der Tage um Neumond ist vielmehr nach dem 
Scholion die günstige Bedeutung der σύνοδος von Sonne uud Muud für die ulswdos 
der Nupturienten anzusehen. — Die Bemerkung bei Hermann-Blümner (3. A. 269), 
wonach für dıe Zeit der Vermählung der Vullinund bevorzugt wurde, ist ἄβοὴ dem 
Obigen jedenfalls zu korrigieren. 


2) Cf. v. 798 u. 821. Zum Vierten verweist Lobeck, Aglaophamus, S$. 431, 
auf Ambrosius, Hexaömeron IV, 9: Quomodo ergo gentiles quartum plerique consue- 
verunt cavere et Inutlle putant, huoc uumero aliquid ordiri. 


®) Ci. A. Mommsen, Feste, S.. 2. 


#) (ἢ, A.Mommsen, Feste, S.5. ἐ. κι ἧ. v. 780: μηνὸς δ᾽ ἱσταμένου τρεισκαι- 
δεκάτην ἀλέασθαι σπέρματος ἀρξάδυ σι: an diesem Tage darf man nicht mit. der 
Saat beginnen. 


5) Sozff.: Πέμπτας δ᾽ ἐξαλέασϑαι, ἐπεὶ χαλεπαέ Te καὶ aivai. 
Ἂν πέμπτῃ γάρ φασιν Ἐρινύας ἀμφιπυλεύευν 
“Ὅνκον του όνος, τὴν "ρεᾳ Tee πῆμ ἐσιόρκοις, 
Im letzten Verse ist wohl γερνύμενον für tuvvuueves (mit Rzach) zu lesen. Rzach 
‚verweist in seiner Ausgabe zu der Stelle auf Verg., Leorg. I, 277f.: Quinta ἴαμα: 
pallidus Horcus | Eumenidesque satae. — A. Mommsen, Feste der Stadt Athen?, 
Ὁ. 174 bemerkt über den schlimmen Charakter der Fünften: „Am Fünften hatte man 
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verschieden (cf. Lobeck, Aglaoph. 429). Und daß selbst der gleiche 
Tag bald mütterlich, bald stiefmütterlich den Menschen behandle, 
konnte auch dem Befangensten nicht entgehen ἴ). 

Wie wenig gleichmäßig bestimmt nun auch im Vergleich 
mit den römischen Verhältnissen im ganzen der von Hesiod be- 
zeugte Tagesglaube der Griechen war, so ist doch deutlich, daß sich 
aus ihm an gewissen Tagen für das Tun des Menschen eine Zurück- 
haltung und Einschränkung ergab, die man sonst für überflüssig 
hielt. Die Tage, die solche Rücksicht heischten, wurden als ἡμέραι 
πονηραέ oder ἡμέραι ἀποοφράδες bezeichnet?). Da doch nur ein übler 
Ausgang zu erwarten war, hatte man an ihnen, wo nicht alles irgend 
Vermeidliche®), so doch jedenfalls bestimmte Unternehmungen, wie 
etwa eine Heirat, zu unterlassen. — Fragt man nach den Gründen, 
so erhält man bei Hesiod in den meisten Fällen überhaupt keine 
Antwort. Dem entspricht auf der anderen Seite die am Schluß des 


sich besonders vor der φϑιμένων ὠκυτάτη νέμεσις, der geschwinden Rache der Toten, 
zu hüten“ und verweist auf C. J. A. II, 2, S. ı5 u. 1360. — Servius zu Verg., 
Georg. I, 277: Quintam fuge: dicitur enim hic numerus Minervae esse consecratus, 
quam sterilem esse constat, unde etiam omnia sterilia quinta luna nata esse dicuntur, 
ut Orcus, furiae, gigantes. — Daß die Bürger Athens — neben den Genesien der ein- 
zelnen Familien — alle zugleich gerade am 5. des Monats Bo&@dromion ein ebenfalls 
Genesia genznntes Fest feierten, ist gewiß kein Zufall (cf. Rohde, ee I, 235). 

1) Ch 2.9. ἧ. 822 Εἰ, (Rzach): ads μὲν ἡμέραν εἰσὺὴν ἐνειχϑυνέωις μὲν" ὄνειαρ, 


αἱ δ᾽ ἄλλαι El λους ἀκήριοι, οὔ Tı φέρουσαι. || ἄλλος δ ἀλλοίην αἰνεῖ, παῦροι 
᾿ ἴσασιν. || ἄλλοτε μητρυεὴ πέλει ἡ μέρη, ἄλλοτε μήτηρ. Dazu ist zu vergleichen Schol. 
Procl. ed. Vollbehr, 85. 226: Τούτοις δὲ προσέϑηκεν, ὅτε οἱ μὲν ἄλλας ἐπαινοῦσιν, 
οἱ δὲ ἄλλας. καὶ γὰρ ᾿Ορφεὺς εἶπε περὶ τῶν ἡμερῶν τούτων, ἄλλας drama ναὶ 
ἄλλας ἐκβάλλων. καὶ ᾿Αϑηναῖοι κατὰ τὴν παρατήρησιν ἴδια περὶ αὐτῶν ἐδόξασαν. ---- 
Ferner Schol. Proel. ib. 5. 222f. zu dem yauzen Abschnitt Hesiods über den Tage- 
glauben: α περὶ τῆς τῶν ἡμερῶν ἐκλογῆς καὶ ἀπεκλογῆς παραινέσεις ἔχουσε μὲν τὰς 
ἀρχὰς ἔνε τῶν» παρατηρήσεων. ᾿Ἄλλαε δὲ παρ᾽ ἄλλοις ἐκράτησων, ἐπεὶ καὶ παρ᾽ Ορυψεῖ 
τινες αὐτῶν διακρίσεις, καὶ ἐν τοῖς ᾿Αϑηναίων πατρίοις διωρίσθησαν, καὶ αἱ μὲν ἀγαϑαέ 
τινες, αἷ δὲ φαῦλαι, μέσαι δέ τινες εἶναι. Καὶ οὐχ ὅλας ἡμέρας μόνον ὑπέλαβόν τινες 
εὐκαιρίαν ἔχειν πρὸς καταρχάς τινῶν πράξεων, ἀλλὰ καὶ μόρια τῆς ἡμέρας, ὅτε μὲν 
τὰ ἐωϑθινὰ ἐπαινοῦντες, ὅτε δὲ τὰ περὶ δείλην ὀψίαν, ἥὅπην; δὲ καὶ τοῖς μὲν ὥεοῖε 
οἰκεῖα τὰ πρὸς μεσημβρίαν εἰρήκασιν, ἥρωσι δὲ τὰ μετὰ μεσημβρίαν. ---- Mit dem 
in Athen verbreiteten Tageglauben beschäftigte sich eine Schrift des Atheners Philo- 
choros (Schömann-Lipsius Il*, S. 376). Vgl. über ihn Lübker, Reallexikon, 
8. Aufl. (v. Geffcken u. Ziebarth 1913). ἫΝ 

3) Schol. Eurip. Phocn. 4 (I, 246, 12 Schw.): .. καὶ “Ισίοδος ἀποφαίνει wirds 
τῶν ἡμερῶν πογῆρφ άξι a Plut., Gamill. 19: περὶ δὲ ἡμερίέν arappddam κτλ. 
cf. oben 5. 189 A. 2 (Rzach). — Dazu A. Mommsen, Feste, S. 300. 

ἢ σε, Anecdota Graeca Bekkeri 5: μαϑ' ἂθ (soil. ἡ ιέραϑ ἀποφράδας) ἀπηγόρευ- 
τό τι πράττειν. 
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Gedichtes von Hesiod selbst zugestandene Unsicherheit in der Be- 
urteilung der Tage. Und darin eben bekundet sich der abergläubische 
Charakter. Im ganzen muß es dabei sein Bewenden behalten. Für 
einzelne Punkte dieses Volksglaubens aber geben die Angaben der 
Späteren (z. B. Proclus) Auskunft. Sind diese auch bisweilen zu ge- 
lehrt ausgeklügelt, als daß sie den Volksglauben ausdrücken könnten), 
so hat doch die Ableitung der Beurteilung des 16. und der Tage 
um Neumond aus der Stellung von Sonne und Mond alle Wahr: 
scheinlichkeit für sich. | 

Wichtiger ist der einzige Fall, wo Hesiod selbst den bösen 
Charakter des Tages begründet: Vor dem 5. muß man sich hüten 
wegen der Erinyen und des Horkus. Rzach verweist zu der Stelle 
auf Joann. Laur. Lyd. de mens. IV, 76 (S. 127, 3. W.): ἐπειδὴ δὲ... 
ὃ τῆς πεντάδος ἀριϑμὸς τῶν ϑειοτέρων κατὰ τὸν “Hoiodov κεχώρισται, 
εἰχὸς ἦν αὐτὸν τοῖς κατοιχομένοις ἀπονεμηϑῆναι. Hier wird der Tage- 
glaube greifbar verständlich. Der 5. gehört den χατοιχόμενοι. Die 
Eriuyeu aber sind ja ihrer Ilerkunft nach nichts anderes als die 
Seelen Gestorbener, die drohend umherschweifen ?). Die Toten- 
geister gehen um. Das ist überall höchst bedenklich. Ihnen sctzt 
man sich nicht aus. Was sie berühren, ist dem Verderben verfallen. 
Die Furcht vor Unglück, die hier als Motiv der Zurückhaltung 
wirksam ist, bezieht sich also nicht auf eine völlig undurchsichtige, 
aber nun einmal vorhandene Unheilsordnung,' sondern darauf, daß 
dieser Tag den ‘lotengeistern gehört, ähnlich etwa den Lemurien 
oder den Tagen des Mundus patet der Römer. Der Charakter des 
5. als ἡμέρα, ἀποφράς ist daber genauer dahin zu bestimmen, daß er 
eine μιαρὰ ἡμέρα ist, sofern unter den ἡμέραι μιαραΐί solche zu ver- 
steleu sind, die durch ihre Beziehung zum Reich der Toten bec- 
denklich charakterisiert oder geradezu befleckt sind. Solcher ἡμέραι 
ἀποφράδες gab es aber noch mehr. Hueoaı ἀποφράδες waren in 
Athen die drei letzten Tage des Monats, ebenfalls wegen ihrer Be- 
ziehung zum Totenreiche®). Vor allem aber gehören hierher die 


1) Zu 2. x. ἧ. 782. Schol. Procl. ed. Vollbehr, 5. 229: τῶν... ἀνθρώπων 
ds ἄῤῥεσε μὲν ἀπε μοι σύμφορον (scil. d. 16. Tag), ᾿ϑήλοσι δὲ ERROR airtıov 
δὲ τούτων, ὅτε τὸ μέν ἐστε ξηρότερον, τὸ δὲ ὑγρότερον τῶν σπερμάτων, οἷς καὶ αὐτὸ 
τὸ ἄῤῥδεν δια θεὲ τοῦ ϑήλεος. Kat διὰ ταῦτά φασι καὶ τὰς συλλήψεις τὰβ μὲν βορείων 
"νϑυμύιιυν ὄνιων γινομένας elvuı οὐ ερογόνονν; τὰς δὲ νοτίων InAvydvous‘.. Φυσικῶς 
οὖ»ν οἴρηταιε τὴν ἑνιαμδηιάσηον ἀῤῥονωγμήνηω aha ἄρεππην εἶσαι, τλήλεσι δὲ ἀσήμφηρον, — 

?2) C£. z.B, Sam Wide, Die griechische Religion 1910 (in Bd. 2 der Einleitung 
in die Altertumswissenschatt v, Gercke und Norden) 9. 208. 210. 

8ὃ Οὗ Rohde, Psyche? I, S. 234f., Anm. 1. — Nilsson (Griechische Feste, 
S. 124) vermutet, daß auch die Tage des 'spartanischen Sühnefestes der Karneen 
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lage des Anthesterfien- oder Blumenfestes am 11.—13. Anthe- 
sterion und wohl die Tage dieses Monats überhaupt, und zwar aus 
dem gleichen Grunde. Hesych bemerkt dazu: μιαραὶ ἡμέραι τοῦ 
᾿ἀνϑεστηριῶνος μηνός, Ev αἷς τὰς ψυχὰς τῶν κατοιχομένων ἀνιέναι 
ἐδόκουν... Über den ersten Festtag, die σι ϑοιγία ἢ, im besonderen 
sagt Eusthatius, er sei eig τὸ στᾶν ἀποφράς Ἵ, über den zweiten, 
die Choen, Photius?): μιαρὰ ἡμέρα" ἔν τοῖς χουσὶν ᾿Αγϑεστηριῶνος 
μηνός, ἐν ᾧ δοκοῦσιν ai ψυχαὶ τῶν τελευτησάντων ἀνιέναι, ῥάμνῳ 
ἐμασῶντῃ χαὶ κίττη τὰς Φύρας ἔχριην, Vom dritten Tage des Festes, 
den Chytren, am 13. Anthesterion, gilt dasselbe *), weshalb man an 
ihm auch keinem der Olympier, sondern nur dem Hermes Chthonios 
für die Toten opferte. Der ganze Charakter des Festes als. eines 
Allerseelenfestes kommt deutlich zum Ausdruck in dem Ruf, mit 
dem man sich der unheimlichen Gäste aus dem Totenreiche am 
Schluß des Festes wieder entledigte: ,ϑϑύραζξε, κῆρες, οὐκέτ᾽ Avdeornoua.“ 
„Hinaus, ihr Seelen, zu Ende ist das Frühlingsfest“®). Die Seelen 
haben das Recht, an diesen Tagen für kurze Zeit wieder empor- 
zuschlüpfen aus den Schluchten und Spalten, die als Eingänge in 
die Unterwelt galten. Unheimlich genug ist es den Lebenden zu- 
mute. Durch allerlei apotropäische Mittel — man kaute Weißdorn- 
blätter, die Türpfosten wurden ‚mit Pech bestrichen — suchte man 
‚sich vor übler Wirkung zu schützen ®). Um der Seelen willen blieben 
die Tempel der Götter verschlossen. Sie hätten sie verunreinigt. 
Um ihretwillen unterblieben Volksversammlungen und Gerichts- 
verhandlungen. Die bürgerlichen Geschäfte ruhten. Die unheimliche 
Gegenwart der Toten erlegt den Lebenden große Beschränkungen 
auf. Einen glücklichen Ausgang des in diesen Tagen Begonnenen 


ἡμέραε ἀποφράδες gewesen seien, „während deren kein wichtiges Geschäft begonnen 
werden durfte“, und will hieraus die mit dem Fest verbundene Ekecheirie ableiten. 

Zu der Frage, ob die Karneen ein Sühnfest waren, cf. 5. Wide, Lakon. Kulte, S, 8ıff. 
1) Zur Deutung des Namens πειϑοιγία cf. Gruppe, Gr: Mythol. u. Religions- 
gesch. S. 761, Anm. 9 u. 5. 94, Anm. 3, wonach die Deutung auf das Öffnen der 
Weinfässer spät ist, und es sich. ursprünglich um die Öffnung des Behältnisses der 
Seelen oder vielmehr des Ausgangs aus der Unterwelt für sie handelt. 

3) Zu Il. 24, 526 (nach A. Mommsen, Feste ἃ, Stadt Athen, S. 390f.). 

8) Lexic., ed. Naber I (1864), 5. 423. 

4, Cf..A. Mommsen, Feste, 5. 391%. | 

δὴ Zu diesem Spruch cf. gegen Mommsen (5, 386). Rohde, Psyche? I, 238 ff. 
und Wünsch, Frühlingsfest der Insel Malta, 1902. 
| 6) Οὗ, bierzu neben den genannten Werken auch Samter, N Hochzeit 
und. Tod (1911), 5. 29. 
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hätten die Toten gewiß vereitelt‘). — Die Furcht vor der schädi: 
genden Einwirkung der Toten macht sich aber auch sonst noch 
geltend. Hesiod, &. κ᾿ 1. v. 7351. verordnet: 
μηδ᾽ ἀπὸ δυσφήμοιο τάφου ἀπονοστήσαντα 
-σπερμαίνειν γενεήν, ἀλλ᾽ ἀϑανάτων ἀπὸ δαιτός, 

ἅ. h. wer von einem Begräbnis kommt, soll sich des geschlechtlichen 
Verkehrs mit der Gattin enthalten. Vielmehr die Zeit nach einer 
Götteropfermahlzeit ist dafür günstig. Offenbar ist die Meinung, 
daß im ersten Falle die Teilnahme des Vaters an der Bestallunps- 
feier auf die zu erzeugende Nachkommenschaft irgendwie einen nach- 
teiligen Einfluß ausüben würde — vermutlich würden die Abge- 
schiedenen sie bald nach sich ziehen —, weshalb man sich an solchen 
Tagen zu enthalten hat. Auch hierbei übt die Furcht eine ein- 
schränkende Wirkung aus. | 

Aus demselben Motiv erklärt sich wahrscheinlich auch die Sitte 
des Trauerfastens, die Lucians Schrift de luctu nebst anderen 
volkstümlichen Trauergebräuchen mit unbarmherzigem Hohn über- 
schüttet. Das lächerliche Wehegeheul der Angehörigen und der 
gedungenen Klageweiber an der ebenso lächerlich herausgeputzten 
und feierlich aufgebahrten Leiche, auch die nicht minder lächerlichen 
weiteren Begräbniszeremonien — schade um den guten Wein, der 
da verschüttet wird — sind vorüber. Schließlich findet das Leichen- 
mahl statt. Freunde und Verwandte kommen und trösten und 
nötigen die Nächstbetroffenen, doch wieder Speise zu sich zu nehmen. 
Denn auch die schönhaarige Niobe vergaß nicht ihrer Speise, und 
die Achäer trauern ja nicht mit dem Magen. Jene aber beobachten 
zwar anstandshalber zunächst eine gewisse Zurückhaltung, um dann 
doch nach dreitägigem Fasten, von Hunger gepeinigt, um so lieber 
nachzugeben?). Lucian setzt hier deutlich die Sitte, daß bei einem 


ἡ Zum Obigen cf. Rohde, Psyche 15, S. 235 ff. — S: Wide, Die griechische 
Religion, S. 200 u. 215. — Mommsen, a. ἃ, O., S. 384 ft. 

9 Lucian, de luctu $ 24: ἐπὶ πᾶσε τούτοις (außer all den anderen Torheiten 
‚der Leichentrauer) τὸ neoideınvov καὶ πάρεισιν οἵ προσήκοντες καὶ τοὺς γονέας παρα- 
μυϑοῦνται τοῦ τετελευτηκότος καὶ πείϑουσι γεύσασϑαε, οὐκ ἀηδῶς μὰ Aia οὐδ᾽ αὐτοὺς 
᾿ἀναγκαζομένους, ἀλλὰ ἤδη ὑπὸ μιμοῦ τριῶν ἑξῆς ἡμερῶν ἀπηυδηκότας: καὶ Μέχρε 
uEV τίνος, . .. ὀδυρόμεϑα; ; ἔασον ἀναπαύσασθαι τοὺς τοῦ μακαρίτου δαίμονας" ei 
δὲ καὶ τὸ παράπαν» κλάει» διέγνωκας, αὐτοῦ γε τούτου ἕνεκα χρὴ um ἀπόσετον eivaı, 
ἥνα καὶ ἀνα μέσης πρὸς τοῦ πένϑους τὸ μέγεϑοφ'" τότε δὴ τότε ῥαψωδοῦνταε στρὸς 
“ἁπάντων δύο τοῦ Ὁμήρου στίχοι" 

καὶ γάρ τ᾽ ἠύκομος Νιόβη ἐμνήσατο σίτου 
καὶ 
γαστέρε δ᾽ οὔπως ἐστὲ νέκυν πενϑῆσαι ᾿Αχαιούς" 
13? 


a 
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Sterbefall die nächsten Angehörigen — in περὶ πένϑους handelt es 
sich um die Eltern eines Jünglings — bis zum Leichenmahle am 
3. Tage fasten, und zwar ernstlich fasten, als selbstverständlich und in 
seinem griechischen Beobachtungsgebiete allgemein verbreitet voraus. 
Daß man mit den homerischen Versen die Trauernden wieder zur 
Nahrungsaufnahme ermunterte, ist offenbar ein Zug aus dem Leben Y. 


οἱ δὲ ἅπτονται μέν, αἰσχυνόμενοι. δὲ τὰ πρῶτα καὶ δεδιότες εἰ φανοῦνται μετὰ 
τὴν τελευτὴν τῶν φιλτάτων τοῖς ἀνθρωπίνοις πάϑεσε ἐμμένοντες. 

ἢ Wie verhält sich zu diesem Trauerfasten das Fasten im Dienst der 
Demeter, insonderheit an den athenischen Thesmophorien, und die „Trauer‘- 
Gebräuche bei den lakonischen Hyakinthien? Besteht hier ein Zusammenhang? 
Was zunächst die Hyakinthien betrifft, so berichtet Athenaios IV, S.139 (durch 
Vermittlung des Didymos aus Polycrates), daß τὴν μὲν τῶν “Ὑ απινϑίων ϑυσίαν οἱ Δάκωνες 
ἐπὶ τρεῖς ἡμέρας συντελοῦσι καὶ διὰ τὸ πένθος τὸ γενόμενον περὶ τὸν Ὕ" άκεινϑον 
οὔτε στεφανοῦνταε ἐπὶ τοῖς δείπνοις οὔτε ἄρτον εἰσφέρουσιν οὔτε ἄλλα 
πέμματα καὶ τὰ τούτοις ἀκόλουθα διδόασε καὶ τὸν εἰς τὸν ϑεὸν παιᾶνα οὐκ 
ἄδουσιν οὐδ᾽ ἄλλο τι τοιοῦτον {εἰσάγουσι] οὐδὲν καϑάπερ ἐν ταῖς ἄλλαις ϑυυίαις ποι- 
υῦυων, ἀλλὰ μει εὐταξίας πολλῆς δεισνήσωνιες ἀπιέρνχονιαι. Au zweilen Tuge 
(der μέση) habe ϑέα ποικίλη und πανήγυρις ἀξιόλογος καὶ μεγάλη stattgefunden, wobei 
Chöre von Jünglingen und Jungfrauen mitwirkten und allerlei Instrumentalmusik eine 
große Rolle spielte: ἅπαυα δ᾽ ἐν κινήσει καὶ χαρᾷ τῆς ϑεωρίας ἢ πόλις. καϑέστηκεν. 
(Die Stelle in extenso mitgeteilt bei 5. Wide, Lakonische Kulte, S. 286f... Man 
hat diese Festtage als Tage der Trauer um Hyakinthos auffassen wollen und zwar 
einschließlich des zweiten Tages, da die Beschreibung keineswegs von Lustbarkeit 
und heiterem Spiel: usw. redete (Unger, Philologus 37 (1877), S. 29). Nun wird 
zwar diese Auffassung der Schilderung des zweiten Tages nicht gerecht. Wohl aber 
trägt der erste Tag einen düsteren Charakter. Ob indessen diese düsteren Züge aus 
der Trauer um Hyakinthos herzuleiten sind, ist sehr fraglich. Wahrscheinlich sind sie 
vielmehr mit Rohde (Piyche®# 1, 1371}, dem sich Wide (8. 290) und Nilsson 
(Griechische Feste, $. 129 ff.) insnfern anschließen, aus dem ursprünglichen Charakter 
des Hyakinthos als einer chthonischen Gottheit abzuleiten, Durch das spätere Ein- 
dringen Apollons wurde der Kult teilweise im heiteren Sinne (der 2. Festtag gilt wohl 
Apollon) umgestaltet. Sind aber die düsteren Züge des ersten Festtages so zu erklären, 
so stehen die Riten der Hyakinthien zu dem Trauerfasten Lukians in keiner Be- 
ziehung, sondern gehören vielmehr in den folgenden Abschnitt, der sich mit dem Kultus 
der Gottheiten als einer Quelle asketischer Regeln beschäftigt. — Bei dem herbst- 
lichen Frauenfest der Thesmophorien in Athen (cf. darüber A. Mommsen, 
‘Feste der Stadt Athen, S. 308ff. und Nilsson, Griechische Feste, 5. 317 ff.) war der 
zweite, mittlere Tag ein Fasttag und hieß νηστεία, Die Weiber saßen auf dem Erd- 
hnden. Mammsen (8, 15) sieht darin Reste ‚jener rohen und barbarischen Trauer- 
sitte, die Solon einschränkte‘, Diese Trauerzeit sei vorgebildet durch Demeter, die 
ihres Kindes beraubt, fastend über die Erde schweift, die Tochter zu suchen ($. 317). 
Durch die vrersin habe man die (aunat und (mnade der (rättin grwinnen wnllen (9 321), 
Aber diese Erklärung des Thesiuophorienfastens als eines ans der Demetersage ge- 
flussenen Tiauergebrauches ist völlig uulaltlbar. Erstens redel der Deimelerlysunus 
von einem neuntägigen, nicht von einem eintägigen Fasten (cf. weiter unten). Zweitens 
sind nicht die Kultbräuche aus den Mythen, sondern die Mythen aus den Kultbräuchen 
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Auch von Apulejus wird diese Sitte des Trauerfastens be- 
zeugt). | | | 

Denkt man dem Grunde nach, aus dem diese Sitte des 
Trauerfastens entsprungen sein mag, so erklärt natürlich ein Hinweis 
auf die Trauerstimmung nichts. Man wird sich vielmehr dessen er- 
innern, daß die Leiche als befleckend galt. Wer sie berührte, wurde 
verunreinigt. Das Sterbehaus mit seinem Inhalt an Menschen und 
Geräten wurde verunreinigt. Vor der Tür des Trauerhauses wurde 
deshalb ein Becken mit Wasser aufgestellt, das aber aus einem nich 
verunreinigten Nachbarhause geholt sein mußte. Mit diesem Wasser 
reinigte sich, wer durch den Eintritt in den Bereich der Leiche ver- 
unreinigt war. Ebenso fand nach der Bestattung eine feierliche 
Reinigung der Teilnehmer und des Trauerhauses statt?). Bei diesen 
Reinigungen handelt es sich um Mittel zur Bekämpfung der dä- 
monischen Infektion, die von der im Hause weilenden Seele des 


. abzuleiten, Die Bräuche sind primär und stabil, die Mythen sind sekundär, ändern 
sich und schwanken. Speziell die Sage vom Raub der Persephone durch Hades und 
dem Suchen der Demeter ist ein relativ spätes, aus der Kultgeschichte der drei Götter 
zu verstehendes Gebilde, das erst entstand, als die Kulte der drei ursprünglich Ge- 
trennten sich miteinander verbanden (cf. Kerns Ausführungen in Pauly-Wissowas 
R.-E. IV, Sp. 2756f.). Hieraus können gewiß nicht die primitiven Bräuche des 
athenischen Thesmophorienfestes, das es überhaupt nur mit Ζ]ημήτηρ ϑεσμοφόρος zu 
tun hat, abgeleitet werden. Die Thesmophorien sind nach einhelliger Anschauung ein 
Fruchtbarkeitsfest. Das Fasten aber wird jedenfalls von Nilsson richtig gedeutet, wenn 
er sagt, es sei nicht mehr als eine Vorbereitung auf eine religiöse Handlung, die man 
mit einer gewissen Scheu und Furcht vornimmt (S. 317). Nur wird man vielleicht 
noch deutlicher sagen, es sei die Vorbereitung .auf die erwartete göttliche Einwirkung. 
Wir können insofern auch sagen, das Fasten sei hier ein Teil des Fruchtbarkeits- 
zaubers. — Mit den obigen Bemerkungen Uber ας Verhältnis von Mythus und Kultus 
ist auch bereits die Frage über das sonstige Vorkommen von Fasten im Demeterkultus, 
speziell etwa dem von Eleusis, in dem Sinne beantwortet, daß es sich auch hier nicht 
um eine auf den Kultus übertragene Trauerzeremonie handelt. Vielmehr handelt es 
sich bei allen drei einsangs dieser Anmerkung herührten Frrscheinungen um solche 
asketische Regeln, die aus dem Interesse der Kultusfähigkeit geflossen sind, nicht 
aber um Auswirkungen der Furcht vor schädigenden Einflüssen der Verslurbenen, 
ΟἿ Met. TI, 24. Jemand, der sich für eine Leichenwache verdingt hat, fordert 
für die Nacht Licht, Wein und Speise. Er erhält die Antwort: abi, fatue, qui in 
domo funesta cenas et partes requiris, in qua totiugis iam diebus ne fumus quidem 
visus est ullus (vom Herd in der Küche). An istuc comisatum. te venisse credis? 
Quin potius loco congruentes Iuctns et larrimas? | 
ἢ Ch Pauly-Wıissuwa, R.T. Art. „Bestattung!'.- Steuuel, Kultusaltertümer 
(1890) S. 112. — Poland in Baumgarten-Poland-Wagner, Die hellenische 
Kultur, 3. A., 5. 129. — Th. Wächter, Reinheitsvorschriften im griechischen Kult. 
Rel. Vers. u. Vorarb. IX, ı (1910), $ 6. — Inschr. von Julis auf Keos. Dittenb. 
Syli.? 377, Zeile τς und 30, nebst Anmerkungen! Ziehen, N. 93. | 
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Gestorbenen ausging und zurückblieb. So traut der Lebende war, 
so unheimlich wird doch die frei vom Körper schweifende Seele. 
Auf diese Empfindung wird die griechische Sitte des Trauerfastens 
gewiß ebenso zurückgehen, wie analoge Erscheinungen bei anderen 
Völkern (cf. oben cap. 3). Speisen, in deren Nähe noch die Seele 
des Verstorbenen schwebte, zu genießen, war bedenklich. Der Lebende 
wäre dadurch selbst unter dessen Einfluß geraten. So verzichtete 
man auf Nahrung bis nach der Desinfektion ἢ). 

Nächst verwandt mit solchen aus Jder Furcht vor der Schaden- 
wirkung der Totengeister geflossenen Enthaltungsregeln sind andere, 
mit denen die Kathartik sonstigen dämonischen Einflüssen 
zu begegnen suchte 5). Auf solche führte man von Krankheiten be- 
sonders Störungen des Zentralnervensystems, wie etwa Epilepsie, zu- 
rück, die aus diesem Grunde heilige Krankheit genannt wurde. 
Eben deshalb fiel sie der Kathartik zur Behandlung anheim. Diese 
suchte, wie des Hippokrates Schrift περὶ ἱεροῦ νόσου ὅ lehrt, dem 
Ühel einmal durch Reinigungen oder Sühnungen und durch Zauber- 
formeln, sodann aber durch allerlei diätetische Regeln zu be- 
 gegnen. Man verbot den Kranken den Genuß von allerlei Seefischen, 
von Ziegen-, Hirsch-, und Schweinefleisch, von verschiedenen Vögeln 
und Gemüsen. kerner durften sie nicht baden, nicht auf einem 
Ziegenfell liegen, nicht einen Fuß über den anderen, noch eine 
Hand über die andere legen und ähnliches mehr. — Diese diäte- 
tischen Regeln führt der Arzt Hippokrates zum Teil auf die Beob- 
achtung der nachteiligen natürlichen Wirkung der Speisen auf den 
Körper zurück. Zu den beiden letztgenannten Verboten aber be- 
merkt er, daß man das Übereinanderlegen von Händen und Füßen 
für zauberhafte Hinderungen halte*). Und die zauberhafte Wirkung 

1) Auf solchen Seelen- und Unterweltsglauben geht auch ein gut Teil der alt- 
pythagoreischen Speisesymbole zurück, auf die hier nur anmerkungsweise hingewiesen 
werden kann,*weil in der Zeit der Religionswende dieser Altpythagoreismus nur noch 
in der literarischen Überlieferung existierte und der Neupythagoreismus unten besonders 
behandelt wird. Auf dic angegebene Wurzel gehen z. B. folgende pytlagvreische 
Symbole zurück: κυάμων ἀπέχεσθαι" τῶν ἰχϑύων μὴ ἅπτεσθαι, ὅσοι ἱεροί: τῶν 
ϑαλασσίων μάλιστα τρίγλης καὶ ἀκαλήφης ἀπέχεσθαι: μήτ᾽ ἐρυϑρῖνον ἐσϑέειν μήτε 
μελάνουρον' μαλάχης εἴργεσθαι. τὰ πεσόντ᾽ ἀπὸ τῆς. τραπέζης μὴ ἀναιρεῖσθαι. Cf. 
hierüber Fr. Boehm, de symb. Pythagoreis. Diss. Berol. 1905, 5. 14---27. 

3) Hierzu cf. bes. Rhode, Psyche II2ff., S. 76, Anm. I; ferner Capelle, Neue 
Jahrbb. XII, ıg910, 8. 683; auch Th. Wächter, Reinheitsvorschriften, 1910, .passiuu. 

8 Cf. Wilamowitz, Griech. Lesebuch II, 269 ff. — Dieser Arzt Hippokrates 
- ist nicht identisch mit seinem Zeitgenossen Hippokrates aus Kos, ib. S. 199. 


4) Dieser Glaube hängt zweifellos mit dem häufigen Verbot für kultische Per- 
sonen zusammen, irgend etwas Geknotetes zu tragen. cf. z.B. den pontif. maximus 
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auf dämonische Mächte, das ist offenbar in dieser kathartischen 
Krankheitsbehandlung der entscheidende Gesichtspunkt. Ihr Ent- 
weichen darf nicht durch das Übereinanderlegen der Glieder ver- 
hindert, es muß durch Reinigungszeremonien und Zauberformeln 
bewirkt werden, und man darf nichts genießen, was sie anzieht oder . 
ihr Bleiben begünstigt. Ohne Zweifel sind in diesem dämonischen 
Sinne die Speiseverbote der Kathartik, für die wir die Schrift’des 
Hippokrates nur als ein Beispiel anführen ἢ), zu verstehen. Ist doch 
„die Angst vor der dämonischei Defleckung die Grundvoraussetzung 
für die gesamte Kathartik“?®). Daß damit die Beobachtung von 
τ allerlei natürlichen Wirkungen zusammentrifft, wie etwa von In: 
regelmäßigkeiten im Verdauungsprozeß, stört nicht, da für diese 
Denkweise der Gegensatz von „Natürlich“ und „Dämonisch“ noch 
nicht existiert. Daß nun der Einfluß dieser Kathartik mit dem Vor- 
dringen der Naturwissenschaft mehr und mehr zurückgedrängt wurde, 
versteht sich. Doch beweist die Literatur der Zauberbücher ihr 
Nachwirken durch weite Jahrhunderte 5). 

Bei der bisher behandelten Gruppe von Enthaltungsregeln 
handelt es sich stets nur um vereinzelte Vorsichtsmaßregeln 
negativen Charakters. Es fehlt ein positives Ziel, dem sie 
untergeordnet wären. In der Zusammenstellung herrscht der Zufall. 
Anders verhält es sich mit der ungleich wichtigeren zweiten 
Gruppe, nämlich den Regeln, für deren Beobachtung der Wunsch 


der Römer. Siehe auch Wächter, Reinheitsvorschriften, S. 21, und die dort in 
Anm. 1 angegebene Literatur. | | 

ἢ Weiteres siehe bei Tambornino, de antiquorum daemonismo (Rel. Vers. 
und Vorarbeiten VII, 3, 1909), cap. 2. | | 

®2) Capelle, Neue Jahrbb. XII, 1910, 8. 683. 

ὃ Hippokrates — die Stelle entnehme Ich aus Wilamowitz (cf. oben 
S. 198, Anm. 3), — äußert sich dahin, daß diese Krankheit ebensowenig „heilig“ sei 
wie andere und fährt fort: Ἐμοὶ δὲ δοκέουσιν οἵ πρῶτοι τοῦτο τὸ νόσημα ἱερώσαντες 
τοιοῦτοι εἶναι ἄνθρωποι οἷοι καὶ νῦν εἶσι, μάγοι τε καὶ ᾿καϑαρταὶ καὶ ἀγύρται καὶ 
ἀλαζόνες, .. . Um ihre Unwissenheit zu verbergen, ἑρὸμ ἐφμόμισα» τοῦτο τὸ πάϑος 
εἶναι καὶ λόγους ἐπιλέξαντες ἐπιτηδείους τὴν ἴησιν κατεστήσαντο ἐς τὸ ἀσφαλὲς σφίσιν 
αὐτοῖσι, καϑαρμοὺς προσφέροντες καὶ ἐπαοιδάς͵ λουτρῶν τε ἀπέχοντες καὶ 
ἐδεσμάτων πολλῶν καὶ ἀνεπιτηδείων ἀνθρώποισι νοσέουσιν ἐσϑίειν, ϑ'αλλασ- 
σίων μὲν τρίγλης, μελανούρου, κεστρέος (οὗτοε γὰρ οἱ ἰχϑύες εἰυὴν ἐνιικησότατοι) 
κρεῶν δὲ αἰγείων καὶ ἐλαφείων καὶ χοιρείων (ταῦτα γὰρ κρεῶν ταρακτικώτατά 
ἐστε κοιλίηρ), ὀρνίϑων δὲ ἀλεκτορίδος as. τρυγόμος καὶ ἀτίδος (ἃ νομίξεταε 
ἰσχυρότατα εἶναι), λαχάνων» δὸ μένϑης, σκορόδον, κρομύου (δρίμυ γὰρ ἀσϑενέοντε 
οὐδὲν ξυμφέρει). ἱμάτιόν τε μέλαν μὴ ἔχειν (ϑανατῶδες γὰρ τὸ μέλαν), μηδ᾽ ἐν 
aiysip κατακεῖσθαι δέρματι μηδὲ φορεῖν: πόδα ἐπὶ ποδὶ μὴ ἔχειν, μηδὲ χεῖρα ἐπὶ. 
χειρί (πάντα γὰρ ταῦτα κωλύματα εἶναι). | 
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maßgebend gewesen ist, sich in wohlgefälliger Weise der Gott- 
heit, mit welchem Begehren und in welcher Eigenschaft .es sein 
mochte, nahen zu können. Scheinbar herrschen nun zwar auch 
hier in der wechselnden Mannigfaltigkeit der Vorschriften Willkür 
und Zufall. Und, sofern der Unachtsame den Zorn der Gottheit zu 
fürchten hat, spielt auch hier die Furcht eine Rolle. Aber dieses 
Motiv ist doch durchaus dem positiven Wunsch, der Gottheit nahen 
zu können, untergeordnet. Und dieser faßt auch die Mannigfaltigkeit 
der Bestimmungen um so mehr zu ciner Einheit zusammen, als ge- 
wisse Grundregeln besonders häufig wiederkehren. Übrigens aber 
steht diese neue Gruppe von Enthaltungsregeln mit den zuvor Le- 
sprochenen keineswegs außer Zusammenhang. Vielmehr tritt ein 
solcher deutlich darin hervor, daß die Verbote vielfach aus der 
Beziehung des Verbotenen zur Toten- oder Dämonenwelt zu ver- 
stehen sind. 

Als Beweis für diesen Zusammenhang genügt schon a Hinweis 
darauf, daß die Forderung, daß der ein Heiligtum Betretende nicht 
durch Berührung einer Leiche oder Teilnahme an einem Begräbnis 
u. dgl. oder durch Berührung mit einer Wöchnerin 1) verunreinigt 
sei, überall eine Grundbedingung der kultischen Reinheit ist ?). 

An kultischen Enthaltungsregeln nun haben wir ein reiches 
Material?. Da der Intensitätsgrad der Forderungen natur- 
gemäß um so stärker sein wird, je inniger die Beziehung zur Gott- 
heit ist, empfiehlt es sich, zunächst die für jeden Tempelbesucher 
geltenden Regeln zu überblicken, sodann die auf im Kultus tätige 
Personen, d.h. vor alleın die Priester bezüglichen, und schließlich 
diejenigen zu behandeln, die für Erlangung gewünschter Offen- 
barungen, also fur eine besonders intensive und besonders ‚nahe 


!) Diese ist bekanntlich aller dämonischen Einwirkung besonders ausgesetzt, 
ebenso alle, die mit ihr zu tun haben. Cf. z.B. Samter, Geburt, Hochzeit und Tod. 

2) Besonders lehrreich ist in dieser Beziehung die Inschrift Dittenb., Syll.? 566 II, 
von cinem lleiligtum der Atlıwus Nikephuros in Pergamon: Ayvevirmourv δὲ 
x[a]l εἰσίτωσαν eis τὸν τῆς Heo[d ναὸν] οἵ Te πολῖται καὶ οἱ ἄλλοι πάντες ἀπὸ μὲν 
τῆς ἰδίας [γυναικὸς καὶ τοῦ ἰδίου ἀνδρὸς αὐθήμερον, ἀπὸ δὲ ἀλλοτρίας κ[αὶ ἀλλο- 
τρίου δευτεραῖοι λουσάμενηι. «ὥὡσαήτως NP καὶ Ama κήδηνς ναὶ τϑκούσης γιυριχινὰρ 
δευτεραῖος. ἀπὸ δὲ τάφου καὶ ἐκφορ[ςᾶς] "περερασάμενοι καὶ διελθόντες τὴν πύλην 
καϑ' ἣν τὰ ἁγιστήρια τίϑεται, καϑαροὶ αὐθϑήμερον. 

8) Fr füllt anf, daß Capelles Anfsats dieses ganze (rebiet no gut win gar ninht 
berücksichtigt hat. — Um so notwendiger ist es, auf die sehr verdienstlichen μας 
lungen von Fehrlce und Wächter hier noch einmal hinzuweisen. Bei der ersteu 
Arbeit freilich kann ich hinsichtlich des Aufbaues, der Methode und der Deutungen 
sehr lebhafte Bedenken nicht unterdrücken. 
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Berührung mit der Gottheit Vorbedingung sind. Es sind dies drei 
Stufen, die durch das Material selbst — freilich nicht ohne mannig- 
fache Übergangsstufen — an die Hand gegeben werden. Dabei 
erstrecken sich die Enthaltungsvorschriften regelmäßig auf die zwei 
Gebiete des Geschlechtslebens und der Nahrung, die wir 
in dieser Reihenfolge jedesmal in den drei Stufen betrachten. 

Wenden wir uns nun dem ersten Gebiet zu, so stehen zweck- 
mäßig ein paar Notizen voran, die die selbstverständliche 
Allgemeingültigkeit der Forderung, daß der an die 
Götter sich Wendende nicht sexuell verunreinigt sei, beleuchten. 
Bei Herodot Π, 64 liest man von den Ägyptern: καὶ τὸ μὴ 
μίσγεσϑαι γυναιξὶ Ev ἱεροῖσι, μηδὲ ἀλούτους ἀπὸ γυναι- 
κῶν ἐς ἱρὰ ἐσιέναι, οὗτοί εἶσι οἱ πρῶτοι ϑρησχεύσαντες. οἱ μὲν 
γὰρ ἄλλοι σχεδὸν πάντες ἄνϑρωποι, “τλὴν «Αἰγυπτίων καὶ Ἑλλήνων, 
μέσγονται ἐν ἱεροῖσι. καὶ ἀπὸ γυναιχῶν ἀνιστάμενοι, ἄλουτοι ἐσέρχονται 
ἂς ἱρὸν Ὦ, νομίζοντες ἀνθϑριώνους εἶναι κατάπερ τὰ ἄλλα κτήνδα κτλ. 
— Plutarch, Quaest. σοηγίν, II, 6,4, 17: ἡμῖν... νόμῳ πόλεως εὖ 
ἑπομένοις, ἐξευλαβητέον ἐστὶν. . .. . χατάρχεσϑαι ϑυσιῶν, ὀλίγον 
ἔμπροσϑεν διαπεπραγμένοις τι τοιοῦτον (scil. συνουσίαν). --- Por- 
phyrius, de abstinentia II, 5o init. schreibt: Ei δὲ οἱ τῶν 
τῇδε [scil. ϑεῶν] ἱερεῖς καὶ ἱεροσκόποι χαὶ τάφων ἀπέχεσϑαι 
κελεύουσιν ἑαυτοῖς τε καὶ τοῖς ἄλλοις, καὶ ἀνδρῶν ἀνοσίων 
καὶ ἐμμήνων καὶ συνουσιῶν καὶ ϑέας ἤδη αἰσχρᾶς καὶ πενϑικῆς 
καὶ ἀχροάσεως ττάϑος ἐγειρούσης, ἢ που γ8 ὃ τοῦ πατρὸς ἱερεὺς αὐτὸς 
τάφος γίγνεσθαι γεχρῶν σωμάτων ὑπομένει μιασμάτων πλήρης, 
ὁμιλητὴς σπουδάζων γενέσθαι τῷ κρείττονι. --- Bei Jamblich, de 
mysteriis 4, II heißt es: Zowräg δὴ καὶ ἅμα ἀπορεῖς μετὰ τοῦτο, 
ὡς μὴ καϑαρῷ μὲν ὄντι ἐξ ἀφροδισίων οὐχ ἂν καλοῦντι ὕ7τα- 
κούσαιεν [scil. οἱ ϑεοῖί], αὐτοὶ δὲ ἄγειν eig παράνομα ἀφροδίσια τοὺς 
τυχόντας οὐκ ὀκγοῦσι. — Zu Hesiod ἐ. x. h. 733f.: «μηδ᾽ αἰδοῖα 
γονῇ σεδητδλαγμένος ἔνδοΐδη, οἴχου ἱστίῃ ἐμπελαδὸν “παραφαινέμεν ἀλλ᾽ 
ἀλέασθαι» bemerkt Schol. Procl. (ed. Vollbehr): Δεῖν. . μεμο- 
λυσμένον ἀπὸ γονῆς ἀποχρύπτειν τὰ αἴτια τοῦ μολυσμοῦ καὶ μὴ 
γυμνοῦν ἐγγὺς τῆς ἑστίας. βωμὸς γὰρ καὶ αὕτη τῶν ϑεῶν, καὶ καϑη- 
μερινῶν ϑυσιῶν χαὶ απονδῶν ὑποδοχής, Μὴ οὖν ἀπογυμνούμεγον 
μολύνειν τὴν ἑστίαν ὅ). | 


᾿ ἢ Dies ist freilich nffennichtlich falsch, 

2) Weiteres Material bei Fehrle S. 25 ff, — cf. auch Rieß im Artikel „Aber- 
glaube‘ bei Pauly-Wissowa I, Sp. 35: „Ia recht alte religiöse Vorstellungen läßt 
uns die Vorschrift blicken, daß den Bienen nur nahen dürfe, wer purus a venereis 
rebus sei (Plin. hist. nat. XI τό, (44); Varro. de r. r. III, 16, 6). Denn aus Plinius 
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Diese Stellen mögen genügen: Sie zeigen deutlich, daß .die 
sexuelle Betätigung kultusunfähig macht... Dies ist offenbar ein Ge- 
danke, der im griechischen Bewußtsein fest begründet ist. Wer die 
Kultusorte — ein solcher ist auch der Herd, das kultische Zen- 
trum des Hauses — aufsucht, hat dem Rechnung zu tragen. Aus 
dem Grundgedanken ergibt sich zunächst die allgemeine Regel, daß 
in. den heiligen Bezirken und erst recht in den Tempeln unter 
keinen Umständen eine Kohabitation stattfinden darf. Pausanias 
erzählt von einem gewissen Aristokrates, Sohn des Aichmis, der im 
Gebiet des arkadischen Orchomenos an einer Priesterin der Artemis 
'Hymnia sich vergriff. War dieses schon ein todeswürdiges Vecr- 
brechen, so war es vollends unerhört, daß er τὴν παρϑένον... 
καταφυγοῦσαν ὃς τὸ ἱερὸν παρὰ τῇ ΦΙρτέμιδι ἤσχυνεν 1). Das δ 
geregte Volk hat ihn gesteinigt. Des weiteren aber ergeben sich 
in den verschiedenen Kulten mannigfach variierende Forderungen. 
Dazu bieten namentlich die Inschriften interessantes Material. Ris- 
weilen wird einfach die Forderung der sexuellen Reinheit ein- 
geschärf. Hier und da werden bestimmte Fristen hinzugefügt. 
Oder es wird gesagt, daß die Verunreinigung zuvor durch eine 
rituelle Waschung zu beseitigen sei?), Ferner gchört der Umstand 


XI, 12 (30f.) gebt hervor, daß man den Honig als Himmelstau ansah; demzufolge 
hatten natürlich auch die Bienen, die Sammlerinnen dieses Taues, etwas Göttliches 
an sich; man mußte ihnen also wie Göttern rein und keusch entgegentreten.“ 

Ὦ Paus. VII, 5, 12. cf. die vorhin genannte Herodotstelle. — Wegen Ent- 
weihung des Tempels der Göttermutter in Theben durch ihre συνουσία sollen 
Hippomenes und Atalante in Löwen verwandelt worden sein,, nach Ovid, Metam. 
10, 686ff. (Gruppe, Gr. Myth. u. Religionsgesch. 5. 88 Anm. 17 und 1538 Anm. 2). 
— Von Laokoon berichtete die Sage, daß er gegen Apnllan (?) gefrevelt habe ante 
‚ simulacrum numinis cum uxore coeundo (Serv. V. A. 2, 201; cf. Gruppe, a. a. O. 
S. 858 A. 2, u. 8. 689 A. 3). | | 

2) Cf. eine Delische Inschrift bei Ziehen, Leges Graec. sacrae e tit. coll. II, ı 
(Leipzig 1906) Nr. 91: ο»παριέναε εἰς τὸ iefoöov τοῦ Jıiös τοῦ Κυνθίου καὶ τῆς 
᾿Αϑηνᾶς τῆς Kuvdi[as χερσὶν καὶ ψυχῇ καϑαρᾷ, ἔχοντας ἐσθῆτα λευψκὴν ἀνυϊποδέ-. 
τους, ἁγνεύονήτας ἀπὸ γυναικὸς καὶ κρέως ... --- Eine Delische Inschrift. 
von einem Artemisheiligtum, ib. Nr. 92, fordert: ἡπαρεέναε ἁγνὸν ἀσὸ γυναικὸς. 
[... κ]αὶ ταρίχου. — Über die Forderung der Reinheit ἀπὸ. . . συνουσίας beim 
Eintritt in das sizilische Heiligtum der Paliken, cf, Fehrle, 5.27. — Eine Les- 
bische Inschrift (Zieheu 117) läßl zum Heiligtum (Cuius . dei. deaeve fanum 
fuerit, dubium, Z.) nur zu ἀπὸ μὲν κάδεος ἰδίω {περιμένναντας ἁμέραεις εἴκοσι" 
ἀπὸ δὲ μάλλοτρίζῳ ἀμέραις τρεῖς Ansnaduenon .., [ano δὲ γ)υναιπὸθ αὐτάμορον 
λοεσσάμενον. --- Cf. auch die 5. kleinasiat, Inschr. Journ. of hell. studies 1889, S. 220 
(Ramsay). — Auf eiuer Rhodischen Inschr. (Ziehen 148):49’ ὧν xofn] σπναρτνία ε αἰυίως 
eis τὸ ἱείρ)όν" ... ἀπὴ συνουσίας νομίμου αὐθημερὸν Tegıgavaulvovs καὶ πρότερον 
χρεισαμένους ἐλαίῳ... (vox γνόμεμος vix de iusto matrimonio intelligenda; immo 
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hierher, daß die Beteiligung an manchen religiösen Festlichkeiten 
Enthaltsamkeit voraussetzt. Drei Beispiele sind hier zu nennen. 
Einmal wird dieses berichtet von den Genossen eines nächtlichen 
Festmahls des Zeus Polieus auf Kos, denen der Priester ge- 
bieten muß, dyvevcodaı γυναϊχὸς καὶ Alooevlog ἀντὶ νυχτός, i. e. ea 
ipsa nocte!). Zweitens scheint von den eleusinischen Mysten 
im gleichen Sinne ein zzooayveveıv gefordert worden zu sein 5). Be- 
kannter ist das dritte Beispiel, die Thesmophorienfeier in Athen. 
Das Fest fand im Herbst statt, im Monat Pyanopsion, und dauerte 
wohl ursprünglich drei Tage. Am Fest beteiligten sich ausschließ- 
lich Frauen. Diese aber hatten sich durch sexuelle Abstinenz vor- 
zubereiten. Darf man, wie meist geschieht, Ovid, Metam. 10, 430—35 
heranziehen, so dauerte diese Abstinenzzeit 9 Tage?°). Indessen ist 
dies unsicher. Sicher ist aber, daß eine Abstinenzzeit voranging. 


naturalis viri et feminae mixtio ab aliis Veneris generibus quae contra naturam sunt 
har adiectivo distinguitur. Dittenb. Syll.? N. 567 z. Stelle) — Dittenb. Syll.? 633; 
Ziehen 49: Inschrift von einem Heiligtum des Mi» Τύραννος in Attika, Zeile 2 ἢ: 
[undeva] ἀκάϑαρτον προσάγειν: καϑαριξέσθω δὲ And undodwv καξὲ χοιρέων} 
καζὶ γΠυναικός" λουσαμένους δὲ κατακέφαλα αὐϑημερὸν εἰσπορεύεσθαι. Eine 
vorangehende zweitägige Enthaltung wird von den Besuchern eines Asklepiosheiligtums 
in Ptolemais gefordert (cf. Fehrle, S. 131.u. 156). -—— Eine eintägige Enthaltsamkeit 
vom ehelichen, eine zweitägige vom außerehelichen Geschlechtsverkehr fordert die 
oben auf S. 200 Anm. 2 mitgeteilte pergamenische Inschrift. 
ἢ Dittenberger, Syll? N. 616, Z. 43. Cf. Nilsson, Gr. Feste, S. 20, 
2) Epiktet vergleicht III, 21, 13ff. den philosophischen Schwätzer, der stets un- 
würdig und zur Unzeit mit philosophischen Brocken um sich wirft und das eben 
Gehörte an den Mann zu bringen sucht, mit dem der die μυστήρεα entweiht. Von 
diesem heißt es dann 8 141 παρὰ τύττον; ταῦτα ἠριελεῖ καὶ παρὰ καιρόν" καὶ μετὰ 
ϑυσίας δὲ καὶ μετ᾽ εὐχῶν καὶ προηγνευκότα. καὶ προδιακείμενον τῇ γνώμῃ, ὅτε 
ἑυνυῖς προσολούσεται καὶ ἱεροῖς παλαιοῖς. 2... 8 16. σὺ δ᾽ ἐξαγγέλλεις... ἄνευ 
ἁγνείας. οὐκ ἐσθῆτα ἔχεις ἣν δεῖ τὸν ἱεροφάντην, .. . οὐχ ἥγνευκας ὡς ἐκεῖνος. — 
Das ἁγνεύειν des Hierophanten bezieht sich jedenfalls auf scxuelle Abstinenz (cf. unten 
S. 210f.). Deshalb liegt es nahe, auch bei dem srooayvevsıw der Mysten hieran zu 
denken. Sonst ist zwar nur ein νηστεύειν der Mysten bezeugt. Dieses ist freilich 
auch ein ἁγνεύειν, aber wegen 8 16 liegt die andere Auffassung näher. Unsicher 
bleibt die Sache immerhin. | 
| ®) Die Ovidstelle — nur sie berichtet von den 9 Tagen — (abgedr. 2. B. bei 
Nilsson, 8. 316 A. 2; Mommsen, S. 313, A. 2; Fehrle 137£.) lautet: 
Festa piar Cereris celebrabant annua matres 

Illa, quibus nivea velatae corpora veste 

Primitias frugum Jdanl spicea serta suarum 

Perqun novem nogtes venerem tactusque viriles 
In vetitis numerant. 
Die gewöhnliche Auffassung der Stelle z. B. bei Rohde, Rhein. Mus. XXV, 1370, 
S. 556; Gruppe, Gr. Myth. u. Rel.-Gesch. S. 1175; Mommsen, S. 313..— Da- 
gegen Nilsson, S. 320f., dem sich Fehrle (5. 158) anschließt. Die 9 Tage bei 


204 IT. Dice Religionen ἃ, römischehelleuistischen Welt u. d. Gesichtspunkt d. Askese. . 


Die Frauen lagerten sich in diesen Tagen auf Zweigen einer be- 
stimmten Weidenart, die λύγος oder ἄγνος genannt wurde (Keusch- 
lamm), der wenigstens die späteren Berichterstatter und Lexiko- 
graphen, auf deren Notizen wir angewiesen sind, antaphrodisische 
Wirkung zuschreiben ἢ. Daneben kamen auch andere Pflanzen, wie 
.2. B. Knoblauchbüschel (τροπηλές —= σκορόδων δέσμη) 5), denen man 
ebenfalls antaphrodisische Wirkung zuschrieb, zur Verwendung. Nun 
ist es allerdings kaum zweifelhaft, daß man von der Verwendung 
des Keuschlamm bei dem herbstlichen Fruchtbarkcitsfeste der Tliesino- 
phorien ursprünglich das Gegenteil einer antaphrodisischen Wirkung, 
nämlich eine Erhöhung der Fruchtbarkeit, erwartete®). Aber die 
Feiernden erwarteten diese Steigerung von dämonischen oder gött- 
lichen Wesen. Deren Wirkung sollte die Wirkung der Pflanze ent- 
gegenkommen. Wenn aber die so verwendete Pflanze später anta- 
‚phrodisisch gedeutet wurde, so ist das nur dann begreiflich, wenn 
während dieser Tage, wo man den dämonisch-göttlichen Segen der 
Fruchtbarkeit suchte, den Umgang mit den Männern mied. Daß 
die übrigen Gewächse ursprünglich als antaphrodisisch angesehen und 
von ihrer Verwendung tatsächlich eine Erleichterung der Beobachtung 
der Abstinenzvorschrift erwartet wurde, ist durchaus möglich. Jeden- 
falls ergibt sich, worauf es hier ankommt, daß tatsächlich während 
der Festzeit die Thesmophoriazusen zur sexuellen 
Enthaltsamkeit verpflichtet waren, wenn wir auch die 
Dauer dieser Pflicht nicht angeben können ἢ). 

Mit den Thesmophorien hängt aber noch ein zweites 
Beispiel kultischer Abstinenzvorschrift zusammen. An diesem Fest 


Ovid stammen nach Nilssons wahrscheinlicher Vermutung aus dem homerischen 
Demeterhymnus (v. 47ff.), der von einem neuntägigen Umherschweifen der fastend 
ihre Tochter suchenden Demeter berichtet, und haben mit den attischen Thesmophorien 
nichts zu tun. 

1) Die Stellen sind gesammelt bei Fehrle, 5. 139ff. 153; cf. auch Mommsen, 
S. 309. 318. 

8) Ferner werden »»ö&a oder κόνυξζα und κνέωψυν genannt, Fehrle, S. 153. 

8 Cf. darüber Nilsson, S. 48f., dessen Gedankengang Fehrle mit aus- 
führlicherer Begründung folgt, 5, 1461. 

4 Die Notiz oben vor Anm. 2 über die Verwendung des Knoblauchs bezieht 
sich bei Photius, dem sie entstammt (cf. Mommsen, 5. 309 Anm. 5) auf das Fest 
der Zxioa. Mommsen nimmt an, daß es sich hier nur um einen anderen Namen 
der Thesmophorien handle; jedenfalls handle es sich uicht um die Skirophorien im 
Monat Skirophorion. Die Hauptstütze für die Ansicht Mommsens bictet das von 
Rohde bekannt gemachte Lukianscholion (Rh. Mus. XXV, 1870, S. 549fl.), in dem 
ausdrücklich von den Thesmophorien gesagt wird, sie hießen auch σκερροφορία (sic!). 
Von einer Abstinenzvorschrift für die Feier im Skirophorion ist nichts bekannt 
(Mommsen 309). — Weniger zuversichtlich Nilsson, S. 317, A. 2. 
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wurde ein sehr merkwürdiges Opfer dargebracht. Es wurden für 
Demeter Ferkel in Spalten und Löcher der Erde, zusammen mit 
ἄρρητα ἱερὰ ἐκ στέατος τοῦ σίτου κατεσχευασμένα, μιμήματα δρακόντων 
χαὶ ἀνδρῶν σχημάτων (i. e. genitalium)' und Pinienzapfen hinab- 
geworfen. Die Verwesungsreste wurden später heraufgeholt und 
auf die Altäre gelegt. Wer mit der Saat davon ausstreute, hatte, 
nach Angabe des oben erwähnten Lukianscholions, das den ebenso 
widerlichen wie alten Brauch genau schildert, eine gute Ernte zu 
erwarten). Es handelt sich also um ein Fruchtharkeitsopfer 
an Demeter oder an die Dämonen, von denen die Fruchtbarkeit 
ablıing, und um Fruchtbarkeitszauber ?), IlInser Interesse haftet hier 
nun an den ἀντλήτριαι genannten Weibern, die die widerliche 
Masse, sei es nun erst an den nächstjährigen Thesmophorien oder 
im selben Jahr, nachdem vermutlich die Verwesung eingetreten war’), 
aus den χάσματα τῆς Anuntoog καὶ Κόρης heraufzuholen hatten. 
Diesen Schöpfweibern war geboten, καϑαρεῦσαι τριῶν ἡμερῶν, d. h. 
sie hatten vor der kultischen Handlung eine dreitägige sexuelle 
Abstinenz zu beobachten. Die Kultusfähigkeit ist bedingt durch 
diese Abstinenz. 

Da die ἀντλήτριαν im Unterschied von der Gesamtheit der 
Feiernden und in ihrem Interesse diese kultische Handlung vorzu- 
nehmen haben, darf man in ihnen bereits eine Art Übergang zum 
Priesterlichen sehen. Dann aber können wir hier einige andere Er- 
scheinungen einordnen, denen dieses Merkmal gleichfalls anhaftet. 
Und zwar ist hier zunächst der Basilinna und der Gerairen des 
athenischen Anthesterienfestes zu gedenken. Am 12. Anthesterion 
fand im Bukolion in der Nähe des Prytaneion die Vermählung des 
Dionysos mit der Frau des ἄρχων βασιλεύς statt. Offenbar handelt 
es sich auch hier um einen Fruchtbarkeitsritus, und zugrunde liegt 
“ die Vorstellung, daß durch Vermittlung der Archontin der Gesamt- 
heit der göttliche Segen der Fruchtbarkeit vom Herrn der Unter- 
welt zugeführt werden soll. Zum Zweck der heiligen Hochzeit 
wurde aus dem alten Tempel zu Limnai das Dionysosbild in fest- 
lichem Zuge nach dem Bukolion geholt. Hierbei gingen der Basilinna 
14 Frauen, die Gerairen, zur Hand. Diese aber hatten vorher einen 


1)... ἐπιτιϑέασι ἐπὶ τῶν βωμῶν" ὧν νομίζουσι τὸν λαμβάνοντα καὶ τῷ σπόρῳ 
συγκαταβάλλοντα εὐφορίαν ἕξειν... ἄγθται -, περὶ τῆς τῶν καρπῶν γενέυεως καὶ 
τῆς τῶν ἀνϑρώπων σπορᾶς. 

2) Οἵ Nilsson 3108. — Mvumsen 2128{ὀ u. bes Rohde im Rh. Mus. 
XXV, 1870, 5. 549 ff. 

8) Die zweite Annahme bei Rohde, die erste bei Nilsson, S. 321. 
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Eid zu leisten, den [Demosthenes] χατὰ Νεαίρας (or. LIX) 8 78 mit- 
teilt: Hıorevw καί εἶμε καϑαρὰ καὶ ἁγνὴ ἀπὸ τῶν ἄλλων τῶν οὐ 
καϑαρευόντων καὶ ἀπ᾿ ἀνδρὸς συνουσίας. Die Basilinna selbst mußte 
eine Frau sein, die unbedingt vor ihrer Ehe mit dem ἄρχων βασιλεύς 
ihre Jungfräulichkeit bewahrt hatte — ohne Zweifel, weil der Archon 
als Vertreter oder vielmehr Inkarnation oder Medium der Gottheit 
aufgefaßt wurde. Zum Segen der Stadt ging sie die Verbindung 
mit dem Gott ein, und wiederum zum Segen der Stadt wurde dieser 
Vorgang jährlich am 12. Anthesterion feierlich wiederholt. Aber 
nicht nur von der Archontin wurde Keuschheit gefordert, sondern | 
ebenso von den sie geleitenden 14 Gerairen. Zu dieser kultischen 
Handlung waren sie nur fähig unter der Bedingung vorangegangener 
Enthaltsamkeit. Über die Frist derselben verlautet nichts 3). 

Mit der Vorstellung, daß der Geschlechtsverkehr kultusunfähig 
macht, wird ferner das auffallend häufige Vorkommen von Jung- 
frauen, bisweilen auch von Jünglingen in den verschiedensten 
Kulten im Zusammenhang stehen. Von solchen hören wir etwa in 
den Kulten der Hera, Athene, Artemis, Demeter, des Apollon, des 
Dionysos, der Leukippiden u, ἃ, m. Belege anzufihren, würde zu 
weit führen. Es muß genügen, auf die reichhaltige Materialsamm- 
lung bei Fehrle hinzuweisen ?). | E 

Daß die Vermutung, die Vorliebe für die Verwendung von Un- 
verheirateten, zumal von Jungfrauen, bei allerlei kultischen Ver- 
anstaltungen hänge mit der Anschauung zusammen, daß der Ge- 
schlechtsverkehr die Kultusfähigkeit authebt oder doch beeinträchtigt 


ἢ Zum ganzen Abschnitt cf. A. Mommsen, S. 391ff., wo die Belege mitgeteilt 
sind; ebenso Fehrle, 8. 26. 89f. 114; Gruppe, S. 33. 965%. 1423. | 

2) Einiges Weitere findet man bei Wide, Lakonische Kulte (1893), an verschiedenen 
Orten. Auch in den Inschriften von Magnesia (z. B. Kern, Nr. 100, 5. 86). — 
Nicht hierher gehören die „Heiligen“ (Saup pe), die öegoi und ἱεραί, die in manchen 
Kulten erscheinen: Die Aufmerksamkeit wurde auf sie zuerst wohl durch die große 
Mysterieninschrift von Andania in Messenien gelenkt. cf. Ziehen, Nr. 58; Dittenb. 
Syil.®2 653 und den „Musterkommentar‘“‘ (Kern) von Sauppe (Göttingen 1860; 8. Bd. 
der Abh. d. Κρ]. Ges. ἃ. Wissensch.); ἄνδρες ἱεροί gab es auch in Magnesia (cf. 
Kerns Ausgabe der Inschriften, Reg., S. 218, u. 5. VIII, ı u. 59, Inschr. 310, 3); äsgei 
ferner im Argivischen Herakult (ct. Nilsson, S. 46°) und vielleicht, wenn Kern 
richtig vermutet, im Demeterkult von Priöne (cf. Hiller von Gaertringens Ausgabe 
der Inschriften von Priene, z, B. Nr. 173; daru Kern über Hiewi und Hierui im 
Hermes, 46 [1911], S. 300— 303), Von den iseoi und äsoai in Andania wird Ent- 
haltung nicht gefordert. Zu den bevwl gehören ebensogut Verheiratete wie Jungtrauen 
(Z. 198}. Die ersteren müssen nur ihre eheliche Treue beschwören: «szeroinuar... 
ori τὸν ἄνδρα τὰν ovußiwow ὁσίως καὶ δικαίως» (Zeile 8). 
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— daß diese Vermutung nicht unbegründet ist, erhellt sofort, wenn 
wir uns jetzt dem zuwenden, was wir über die eigentlichen Priester 
erfahren. Zwar wäre die Vorstellung völlig verkehrt, daß dem 
griechischen Priester regelmäßig oder auch nur ‚in einer über- 
wiegenden Zahl von Fällen der Zölibat auferlegt gewesen wäre. 
Vielmehr waren verheiratete Priester und Priesterinnen durchaus 
keine Seltenheit; Nur eine zweite Ehe wurde ihnen oft nicht 
zugebilligt ἢ. Aber daneben gab es σοι uicht wenige Priestertümer, 
deren Inhaber zu sexueller Abstinenz verpflichtet waren. 

Hier kommt zunächst in Betracht, daß in manchen Kulten die 
priesterlichen Verrichtungen von Kindern, Knaben wie 
Mädchen, versehen wurden, aber ausdrücklich nur bis zum Eintritt 
der Geschlechtsreife. So berichtet z. B. Pausanias von einem Heilig- 
tum des Poseidon auf der Insel Kalaureia (heute: Poros), daß 


ἱερᾶται... αὐτῷ παρϑένος, ἔστ᾽ ἂν ἐς ὥραν sroodkdn γάμου (IL, 33, 2); 
und von dem Kult des Zeus in Aigion heißt es, daß προεχέχριτο 
ἐκ τῶν παίδων ἱερᾶσϑαι τῷ Ζιὶ ὃ νικῶν κάλλει" ἀρχομένων δὲ αὐτῷ 
γενείων, ἐς ἄλλον παῖδα ἣ ἐπὶ τῷ κάλλει. μετήει τιμή (VII, 24, 4) 8). 
Als Grund für diese Institution des „priesthood held by a boy or 
girl up to the age of puberty but not after“ gibt Frazer iin seinem 


Kommentar zu der letztgenannten Stelle an (Bd. IV): „The intention 


ἢ Οὗ Hermann-Stark?, $ 34, 5. 209. — Immerwahr, Die Kulte und 
Mythen Arkadiens (I, 1891), 5. 55. — Töpffer, Attische Genealogie, 5. 74. — Hill. 
v. Gaertringen, Inschr. v. Priene Nr. 173 (S. 133), (eine verheiratete Priesterin der 
Demeter und Kore). — Paus. ll, 14, I über den Hierophanten in Keleal. | 

2) Serv. ad Verg. Aen. IV, 19, repellebantur a sacerdotio ... bis nuptae. 

Pausan. VII, 25, 13 über den Kultus der Ge in Aigeira (Ach.): γυνὴ δὲ dei τὴν ἱερω- 
σύνην λαμβάνουσα ἁγιστεύεε μὲν τὸ ἀπὸ τούτου, od μὴν οὐδὲ τὰ πρότερα ἔσται 
πλέον ἢ ἑνὸς ἀνδρὸς ἐς πεῖραν ἀφιγμένη. 
. 8) Cf. auch VII, 26, 5: vom Kult der Artemis in Aigeira: ἑδρᾶται δὲ παρϑένος, 
ἔστ᾽ ἂν Es ὥραν ἀφέκηται yduov. — VII, 47, 3: von der Athena Alea in Tegea: 
ἱερᾶται δὲ τῇ Adnv& παῖς χρόνον οὐκ οἶδα ὅσον τινά, now δὲ ἡβάσκειν καὶ οὐ 
σρόσω, τὴν ἱερωσύνην. — X, 34, 8: von der Athena Kraneia bei Elateia: τὸν δὲ 
ἑερέα ἐπ παίδων αἱροῦνται τῶν ἀνήβων, πρόνοιαν ποιούμενοε πρότερον τῆς ἱερω- 
σύνης ἐξήκειν οἵ τὸν χρόνον now ἢ ἡβῆσαι. ἱερᾶται δὲ ἔτη συνεχῆ πέντε, ἐν οἷς 
τήν τε ἄλλην δίαιτον ἔχει παρὰ τῇ ϑεῷ καὶ λουτρὰ αἱ ἀσάμινϑοε κατὰ τρόπον εἰσὶν 
αὐτῷ τὸν ἀρχαῖον. — VI, 19, 1: vom Tempel der Artemis Triklaria in der Nähe 
von Patrai: ἱερωσύνην δὲ εἶχε τῆς ϑευῦ παρϑένος, ἐς ὃ ἀποστέλλεσϑαε παρὰ ἄνδρα 
ἔμελλε. — Nach einer Inschrift aus Stratonikeia in Karien hatte dort ein Chor von 
80 Knaben dem Zeus Panamerins und der Hekate bei bestimmten Gelegenhelten 
einen Hymnus zu singen. Wurde einer von ihnen Ephebe, so mußte er ersetzt werden 
(nach Stengel, Kultusaltert. ı3y0, 9. 37. C. 7. G. 2715, 2. Jahrb, p. Chr.) — 
Ein weiteres Beispiel bei Fehrle 5. 79: ein Knabe als Priester des Apollon Ismenios 
in Theben: Paus. IX, το, 4. cf. auch Dittenb. Syll.? Nr. 594 Z. 11. | 


208 II. Die Religionen ἃ. römisch-hellenistischen Welt u. d. Gesichtspunkt d. Askese, 


was doubtless to secure the chastity of the pricst or priestess.“ 
„Man ließ sie nicht länger im Amt, um sicher zu sein, daß die 
Gottheit nicht durch Unkeuschheit ihrer Diener beleidigt wurde“ 
(Hitzig und Blümner],2, 5. 640). In der Tat ist eine andere 
Deutung nicht möglich. Weil der Geschlechtsverkehr kultusunfähig 
macht, ließ man den Kult durch Kinder versehen, in denen der 
Trieb noch nicht erwacht ist. 

Natürlich bestand aber auch der entgegengesetzte Ausweg, den 
Dienst durch einc Altersstufe versehen zu lassen, in der der Trieh 
erloschen ist. Und in der Tat wurde auch dieser Weg beschritten. 
Schon oben (S. 202) wurde der Bericht des Pausanias (VII, 5, ἰῇ) 
über die Vergewaltigung einer Priesterin der Artemis Hymnia in 
Orchomenos (Ark.) erwähnt. Pausanias knüpft daran die Bemerkung: 
«μετεβλήϑη δὲ ἐξ Exeivov καὶ ὃ νόμος" ἀντὶ γὰρ παρϑένου διδόασι τῇ 
dortudı ἱέρειαν γυναῖκα, ὁμιλίας ἀνδρῶν ἀποχρώντως ἔχουσαν». Nun 
war eine Wiederholung der Untat des Aristokrates ausgeschlossen ). 
Hierher gehört ferner die Notiz bei Plutarch, Num. 9: &wel τοι 
τῆς Ἑλλάδος ὅπου ττῦρ ἄσβεστόν ἔστιν, ing Πυϑοῖ καὶ ᾿“ϑήνησιν, οὐ 
παρϑένοης, γυναῖκες δὲ πεπαυμέναι γάμου ἔχουσι τὴν ἐπιμέλειαν. Nach 
Plutarch, De Pythiae oraculis c. 20, wählte man zum Dienst des 
Herakles Misogynos in Phokis πρεσβύτας ἱερεῖς, wegen der 
geltenden Bestimmung, τὸν ἱερώμεγον Ev τῷ ἐνιαυτῷ γυναικὶ μὴ 
ὁμιλεῖν ἢ. Die ϑεραπεύουσα τὸν Σωσίστολιν in Elis, die zum ἅγισ- 
τεύξιν, wobei man hier vor allem an Keuschheit zu denken haben 
wird, verpflichtet war, war eine πρεσβῦτις, und das hat zweifellos 
dieselbe Ursache, wie die analogen Bestimmungen in den anderen 
Beispielen. Also um eine sexuelle Verletzung der kultischen Heilig- 
keit durch die Priester zu verhindern, wählte man, wie doıl Kinder, 
so hier Greise?). 


ἢ Aus einem ähnlichen Grunde soll nach Diodor XV], 26 (bei Fehrle, 5. 75£.) 
im Seipniechen Orakeldienst die ursprüngliche Jungfrau später durch eine πρεσβυτέρα 
σεντήκοντα ἐτῶν ersetzt worden sein. 

2) Es folgt die legendarische Begründung: Πλὴν ἔμπροσθεν ὀλίγῳ χρόνῳ νεανίας οὐ 
πονηρός, ἀλλὰ Yıldrıuos, ἐρῶν παιδίσκης, ἔλαβε τὴν ἱερωυύνην, Kal τὸ πρῶτον ἦν 
ἐγκρατὴς ἑαυτοῦ, καὶ ἔφευγε τὴν ἄνθρωπον. ἀναπανομένῳ δ᾽ αὐτῷ ποτε μετὰ πότον 
καὶ χορείαν προσπεσοῦσαν διεπράξατο, Φοβούμενος οὖν καὶ ταραττόρεενος,͵ 
ἐπὶ τὸ μαντεῖον ROTEN): καὶ περὶ τῆς ἁμαρτίας ἠρώτα τὸν teds (Delphi), 
εἴ τι εἴη παράκλησι9 ἢ λύσις. ἔλαβε δὲ τόνδε εὁν χρηυμόν" “Ἅπαντα τἄναγκαξα. 
vvyywget ϑεὸς. 

8) Zum Ganzen οἵ. Hitzig-Blümner zu Paus, IX, 27,6. Den dortigen Aus- 
führungen verdanke ich den Hinweis auf die obigen Stellen. cf. auch Fehrle, 
S. 95, ı. | 
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War in diesen Fällen die Möglichkeit einer Verletzung physisch 
ausgeschlossen, so wurden doch in anderen Kulten diese beiden Aus- 
wege nicht beschritten. In einer Anzahl von Fällen versahen Jung- 
-frauen den Priesterdienst, und sie hatten während ihres Priester- 
dienstes, hatten sie ihn für eine bestimmte Zeit oder lebenslänglich, 
ihre Jungfräulichkeit zu bewahren. Solche Jungfrauen finden wir 
als Priesterinnen des Dionysos in Magnesia am Mäander!), des Triton 
in Triteia ?), der Artemis in Patrae ?), der Leukippiden Hilaeira und 
Phoibe bei Sparta *), der Eileithyia im elischen Olympia (hier dauerte 
der Dienst ein Jahr) ὅ), der Artemis Knagia in Sparta®). Der König 
Aleus von Tegca, dem ein delphischer Orakelspruch eröffnet hatte, 
daß, wenn ihm von seiner Tochter ein Enkel geboren würde, dieser 
seine Söhne töten werde, - | 
ἱέρειαν τῆς ᾿4“ϑηνᾶς εἰπὼν εἴ more ἀνδρὶ συγγενήσεται, ϑανατώσειν 
αὐτήν ἢ. Auch in Eleusis gab es solche priesterlichen Jungfrauen, 
ἱέρδιαι πιαναγεῖς genannt®, Von dem thespischen Heiligtum des 
Herakles berichtet Pausanias, daß ἱερᾶται. . αὐτοῦ παρϑένος, ἔστ᾽, 
ἂν ἐπιλάβῃ τὸ χρεὼν αὐτὴν (IX, 27, 6). Wie dieser Herkulespriesterin, 
war ausdrücklich auch dem. ἱερεύς und der ἱέρεια der Artemis Hymnia 
in Orchomenos lebenslängliche Enthaltsamkeit auferlegt). Dasselbe 
wird von den ελλιέραι, Teoaı und Παριέραι, den drei Klassen der 
Priesterinnen, die mit den verschnittenen Meydßvboı den Dienst im 
Artemision von Ephesos zu versehen hatten, gelten, während die 
„Essener“ — eine Organisation, die ebenfalls in diesem Kult eine 
Rolle spielt, und von deren Gliedern Pausanias (VII, 13, 1) sagt, 
daß sie älıuliche Regeln zu beobachten hatten, wie Priester und Priesterin 
der Artemis Hymnia von Orchomenos — entsprechend ihrer Amts- 


ἢ C£. Wide, Lak. Kulte, 5, 167£. 
2) Paus. VII, 22, 8. 
. 8) Paus. VII, 18, 12. 

4%) Paus. II, τῇ, τὶ cf. Wide, 5. 326. 

5) Paus. VI, 20, 2 

δ) Paus. II, 18, 4 bei Wide, 8. ı00fi — Weitere Beispiele bei Fehrle, 
S. 79. 93. 96. 98. 103. 106. 109. 

?) Pseudo-Alcidam. I, 670 μὰ Immerwahr, Kulte und Mythen Arkadiens 
1, 8. 56). 

8) Cf, über diese Foucart, Les grands et d’Eleusis 1900, S. 66f.: une 
‚classe de prötresses, appelees ζέρδβιαι navayelß, asleintes au celibat; auf Grund van 
‚Hesycl: Zovayamyıı ᾿Αθήνησι fdgeem. Uasayia" Tönen ἥτις οὐ μίσγεται ἀνδρί. 

9) Paus. VII, 13, I; τούτοις οὐ μόνον τὰ ἐς τὰς μίξεις ἀλλὰ καὶ ἐς τὰ ἄλλα 
“ἁγιστεύειν καϑέστηκε. τὸν χρόνον τοῦ βίυυ νάντα, καὶ οὔτο λουτρὰ οὔτε δίαιτα λοιπὴ 
“κατὰ τὰ αὐτὰ σφίσι καϑὰ καὶ τοῖς πολλοῖς ἐστιν, οὐδὲ ἐς οἰκέαν παρίασιν ἀνδρὸς 
ἰδιώτου. | 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. ᾿ 14 
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dauer, wenn überhaupt, so jedenfalls nur ein Jahr zur Abstinenz. 
verpflichtet waren ἢ. | 

Schon in diesen letzten Nachweisen kommen mehrere Fälle vor, 
in denen auch von Priestern sexuelle Enthaltsamkeit gefordert: 
wird: der Artemispriester in Orchomenos, die Essener, die Μεγάβυζοι. 
Denn die Kastration ist natürlich nur als Mittel zu beurteilen, die: 
sexuelle Verletzung der kultischen Heiligkeit unmöglich zu machen 3). 
Im ganzen aber wird von Priestern die sexuelle Abstinenz viel 
seltener gefordert, als von Priesterinnen. Immerhin können noch. 
zwei Beispiele angeführt werden. Einmal treten in Sparta bei dem: 
Fest des Apollon Karneios aus jedem Stamm 5, auf 4 Jahre gewählte, 
&yauoı, καρνεᾶται genannt, in Tätigkeit?). Wichtiger und bekannter 
ist das zweite Beispiel: der eleusinische Hierophant. 

Die Epiktetstelle, die von dem ἁγνεύειν des eleusinischen Hiero- 
phanten spricht, wurde oben (5. 203, A. 2) bereits zitiert und dazu be- 
merkt, daß sich diese nur auf seine Ahstinenzpflicht beziehen könnc ὅ).. 
Dieses allerdings nicht in dem Sinne, daß er nicht hätte verheiratet 
sein dürfen. Die schriftliche und inschriftliche Überlieferung kennt. 
vielnıehr Gattinnen ®), Söhne und Töchter von Hicrophanten, während 
allerdings die Erblichkeit der Würde das Recht, zu heiraten, nicht. 


1) Cf. Hitzig u. Blümner II, 1, S. 155 zu Paus, VIII, 13, 1. Übrigens ist. 
dieser Kult, wie schon die Eunuchen beweisen, mehr orientalisch als griechisch. οἷ. 
darüber Farnell, Cults of the Greek states II (1896), S. 481f. 

2) Οὗ, auch Gruppe, 5. 263°. 

®) Cf. Wide, Lakon. Kulte, 5. 64 u. 75. | | 

4) Einige entscheidende Stellen hierüber hat bereits Meursius im 7. Bd. des: 
Thesaurus antiquit. Graec. Sp. I39f. zusammengestellt. Von diesen fehlen bei Fehrle, 
S. ı04f. die beiden Hieronymusstellen (c. Jovin. I, 49, 5. 326, C. Vall. und ad Ge-- 
rontiam de monogamia). Zur Frage ist vor allem J. Töpffer, Attische Genealogie,, 
S. 54 zu vergleichen, worauf ich für die Belege verweise. Nur die Origencsstelle sei 
mitgeteilt: Orig. c. Cels. VII, 48 ed. Koetschau, 5. 199: eis μέν που παρ᾽ Adn- 
voioıs ἱεροφάντης, οὐδὲ nuoTevdusvos Eavrod τὰς ἀρσενικὰς ὀρέξεις ὡς κύριος αὐτῶν" 
εἶναι δυνάμενος καὶ κρατεῖν αὐτῶν ἐς ὅσον βούλεται, κωνειασϑεὶς τὰ ἄρσενα μέρη; 
καϑαρὸς εἶναι νομέξεται πρὸς τὴν vevowousvnv παρ᾽ ᾿Αϑηναίοις ἁγιστείαν. ἔστε δ᾽ ἔν. 
“Χριστιανοῖς ἰδεῖν ἄνδρας μὴ δεηϑέντας κωνείου, ἵνα τὸ ϑεῖον καϑαρῶς ϑεραπεύσωσιν.. 
ἀλλ ἀρκουμένους Kaya ἀντὶ κωνείου, ὡς πᾶσαν ᾿ ἐπιϑυμίαν ἀπὸ τῆς διανοίας αὐτῶν 
ἐξελάσαντες τὸ ϑεῖον εὐχαῖς ϑερασεύωσι. 


5) Foucart, Les grands mysteres d’Eleusis (1900) 5. 28 verweist auf la dedi- 
cace d’une statue Elevee par sa femme ἃ un hierophante en charge: 
| TZegogpdvfunv] Mevefah]eiönv 
Θεοφήξμου Κυδ᾽]αϑηναιέα ἣ γυνὴ 
. (τοῦ δεῖνα) [Axajosswg 
ΠΡῸΣ “Ζ)7ἠμητρε καὶ Κόρῃ. 
nach dem Bull. de corr. hellen. 1895, S. 128; fehlt in Dittenbergers Sylloge). 
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zwingend beweist, weil die Erbordnung unbekanntist. Das ἁγνεύξεν kann 
also nur darin bestanden haben, daß der Hierophant sich vom Augen- 
blick des Amtsantritts an, d.h. aber, da das Amt lebenslänglich war, bis 
zu seinem Tode des geschlechtlichen Verkehrs enthielt, jedoch gewiß 
nur während der Festperioden ἢ). Als antaphrodisisches Mittel benutzte 
er Schierling in Form von Einreibungen. — Für die übrigen eleusi- 
nischen Priester einschließlich der Hierophantin bestand diese Pflicht 
nicht. Nicht nur sagt die Überlieferung nichts davon, sondern die 
Inschriften, in denen z. B. eine anonyme Hierophantin als Gattin 
eines Daduchen und Mutter eines Ailios Apollonios bezeichnet wird, 
lehren positiv das Gegenteil ?). 

Schließlich spielt die geschlechtliche Enthaltsamkeit i in der Mantik 
als Vorbedingung für den Empfang von Offenbarungen eine 
Rolle®). Das gilt zunächst von den berufsmäßigen Medien. So be- 
richtet Pausanias von einem Heiligtum der Hera Akraia in Korinth, 
am Wege zur Burg, daß dort Mantik geübt wurde: γυνὴ μὲν περοφη- 
τεύουσά ἔστιν, ἀνδρὸς εὐνῆς εἰργομένη: ϑυομένης δὲ ἔν νυκτὶ ἀρνὸς 
χατὰ μῆνα ἕκαστον, γευσαμένη δὴ τοῦ αἵματος ἣ γυνὴ κάτοχος ἐκ 
τοῦ ϑεοῦ γένεται (11, 24, 1). Das bekannteste Beispiel ist die 
Pythia in Delphi. Τούτων ἕνεκα (ἃ. h. damit sie als Medium der 
Offenbarungen dienen kann) — so lesen wir bei Plutarch, de def. 
orac. c. 51 — καὶ συνουσίας ἁγνὸν τὸ σῶμα καὶ τὸν βίον ὅλως ἀνεπέμικτον 
ἀλλοδαπαῖς ὁμιλίαις καὶ ἄϑικτον φυλάττουσι τῆς Πυϑιάδος καὶ πρὸ τοῦ 
χρηστηρίου τὰ σημεῖα λαμβάνουσιν, οἰόμενοι τῷ ϑεῷ κατάδηλον εἶναι, 
πότε τὴν πρόσφορον ἔχουσα χρᾶσιν καὶ διάϑεσιν, ἀβλαβῶς ὑπομενεῖ 
τὸν ἐνϑουσιασμόν. οὔτε γὰρ πάντας οὔτε τοὺς αὐτοὺς ἀεὶ διατίϑησιν 


| ἢ So Rohde, Ps. I?, 5. 2851. Ebenso Foucart, Les grands mysteres 
d’Eleusis (1900) S. 27. | ἜΝ 

2) C. 1. A. II, 737, nach Töpffer 5. 65. 

3) Wie lebhaft der Glaube an den Zusammenhang von asketischer Lebensweise 
(überhaupt, nicht nur von geschlechtlicher Askese) und Verkehr mit der übersinnlichen 
Welt war, dafür findet sich in den Apophtegmata Patrum bei Cotelerius, Ecclesiae 
graecae mon. I, 582, ein schönes Beispiel, auf das Reitzenstein, Hellenistische 
Wundererzählungen 1906, S. 61, hinweist. Die Stelle lautet: περὶ τοῦ ABA ’Olvuniov. 
einev 6 ἀββᾶς "Ohvunuos, ὅτε κατέβη ποτὲ ἱερεὺς τῶν Ἑλλήνων eis Σκῆτιν, καὶ 
ἦλϑεν εἰς τὸ κελλίον μου καὶ ἐκοιμήϑη. καὶ ϑεασάμενος τὴν διαγωγὴν τῶν μοναχῶν, 
λέγεε μοι οὕτως διάγοντες, οὐδὲ ϑεωρεῖτε παρὰ τῷ ϑεῷ ὑμῶν; καὶ λέγω αὐτῷ" 
οὐχί. καὶ ον noı 6 ἱερεύς" τέως ἡμῶν ἱερουργούντων τῷ ϑεῷ ἡμῶν, οὐδὲν 
κρύπτει ἀφ᾽ ἡμῶν, ἀλλὰ ἀποκαλύτετεε ἣμῖν τὰ μυστήρια πάντα. καὶ ὑμεῖς τοιούτους 
κόπους ποιοῦντες, ἀγρυπνίας, ἡσυχίας καὶ ἀσκήσεις, λέγεις ὅτε οὐδὲν ϑεωροῦμεν; 
πάντως οὖν, εἰ οὐδὲν ϑεωρεῖτε, λογισμοὺς πονηροὺς ἔχετε εἰς τὰς καρδίαβ ὑμῶν τοὺς 
χωρίζοντας ὑμᾶς ἀπὸ τοῦ ϑεοῦ ὑμῶν καὶ διὰ τοῦτο οὐκ ἀποκαλύπτεται dulv τὰ 
μυστήρια αὐτοῦ. | | 

14* 
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ὡσαύτως ἣ τοῦ πνεύματος δύναμις, ἀλλ᾽ ὑπέχκαυμα παρέχει καὶ 
ἀρχὴν... τοῖς πρὸς τὰ παϑεῖν. .. οἰκείως ἔχουσιν. Die Pro- 
phetin Apollons, Kassandra, war eine Jungfrau;: Jungfrauen . die 
Prophetinnen in Dodona und im Lykischen Patara; Jungfrauen 
mehrere der Sibyllen !), — Wie diese, berufsmäßigen Medien, hatten’ 
aber auch solche, die nur gelegentlich durch Inkubation Weisung 
oder Heilung suchten, sich zuvor der castimonia zu befleißigen ?). 
Schließlich ist hier noch die sexuelle Abstinenz in Magie und Zauber- 
wesen zu nennen, wo sie als Bedingung für den Empfang magischer 
Kräfte und für zauberhafte Wirkungen erscheint. Als charakte- 
ristisches Beispiel mag dienen, daß in einem. Zauberpapyrus ver- 
ordnet wird: „Enthalte dich aller unreinen Dinge und alles Fisch- 
essens. und alles geschlechtlichen Umgangs 3)." | 

Überschaut man das hier ausgebreitete Material, so wird 
man urteilen, daß die Anschauung, der Cs 
mache kultusunfähig, im religiösen DenkenundLeben 
der Griechen eine große Bedeutung gehabt hat. ‚Auch bei 
den Römern war dieser Gedanke wirksam, aber nach der Menge 
und der Mannigfaltigkeit des Materials zu urteilen, doch längst nicht 
in dem Maße wie bei den Griechen, wo der Grundgedanke sich so 
vielgestaltig praktisch ausgewirkt hat, von der Abstinenzvorschrift 
des Tempelbesuchers, der das Hindernis mindestens durch eine 
rituelle Waschung beseitigen muß, bis zum Pricstertum. der Kinder 
und Greise und der Keuschheit der Offenbarungsmedien. 

Fragt man nach dem Grunde dieses Glaubens, so kann 
die Antwort nur lauten: durch die ἀφροδίσια wird man μεμολυσμένος, 
_ und, mit Porphyrius zu reden, τὰ ἀφροδίσια uiaiveıt)! Dies 
hat freilich nicht den Sinn, den der neuplatonische Spiritualist dort 
unterlegt, wonach die Befleckung in der Verbindung von Gegen- 
sätzlichem und die &yvela besteht ἐν ἀποϑέσει μὲν χαὶ ἀφέξει τῶν 
“πολλῶν καὶ ἐναντίων, μονώσει δὲ καὶ λήψει τῶν olneiwv καὶ προσφυῶν 
(1... Ebensowenig ist die Verunreinigung moralisch zu verstehen; 


ne Die Belege bei Fehrle S. 76ff. und 96. 

2) Belege bei L. Deubner, De incubatione capita ἃ ΔΈ ΟΣ (Leipzig. :900) 
5. 17. Von dort entlehne ich die Tertullianstelle de an. 48: apud oracula incubaturis . 
castimonia inducitur. 

8) Weitere Beispiele bei de Jong, das. antike Medterlenwesen (ash; S. ΓΝ ἢ 
woher auch dieses Beispiel genommen ist. cf. ferner Fehrle ἃ. ἃ. O. 5. σφι. 
Ferner „Orpheus“ Awdırd, τ. 360f., (ed. G. Hermann) und die von Deubner, 
De incubatione 5. ı5 angegebene Zauberpapyrusstelle.. 

4) Porph. de abst. IV, 20, init. 
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denn wie die ἀφροδίσια, genau so beflecken auch die ὀνειρώξεις 1), 
und der Umgang mit der Dirne tut es nicht mehr als der‘ mit der 
Gattin. Und wenn die Berührung einer Leiche die zweite Haupt- 
‘quelle der Befleckung ist, so hat das mit Moralität schlechterdings 
nichts zu tun. Die Ethisierung dieser Vorstellungswelt vollzog 
sich sehr langsam und allmählich. Eine Spur davon zeigt sich in 
jener pergamenischen Inschrift, nach der der Umgang mit der Gattin 
nur einen, sonstiger zwei Tage verunreinigt 2. Wenn die Pythago- 
räerin Theano auf die Frage, ποσταία γυνὴ ἀπ᾽ ἀνδρὸς καϑαρεύει, 
aulwortete: ἀπὸ μὲν τοῦ ἰδίου παραχρῆμα, ἀπὸ δὲ τοῦ ἀλλοτρίου 
οὐδέποτε ὅ) — so erhob sie sich damit turmhoch über die allgemein 
herrschende volkstümliche Denkweise. — Ebensowcnig handelt es 
sich um physische Befleckung, und das Weihwasser in den Becken 
an den Tempeleingängen sollte weder dazu dienen wirklich, nach 
symbolisch, physische Unreinheit zu beseitigen*).. Ebenso wie die 
ἀφροδίσια verunreinigt die Teilnahme an einem Leichenbegäng- 
nis, verunreinigt die Beruhrung mit einer Wöchnerin. Hesych 
erklärt &yvevew dürch καϑαρεύειν ἀσεό 78 dppodıwiwn ἀπό TE vergaf,, 
und für den δεισιδαέμων, den Theophrast in seinen Charakteren (16) 
schildert, ist bezeichnend das οὔτε ἐπιβῆναι μγήμαιν οὐτ᾽ ἐπὶ γεχρὸν 
οὔτ᾽ ἐπὶ λεχὼ ἐλϑεῖν ἐθελῆσαι, ἀλλὰ τὸ μὴ μιαίνεσθαι. συμφέρον 
αὑτῷ φῆσαι (8 9). Diese Unreinheit besteht in dämonischer 
Infektion. Diese haftet an den beteiligten Menschen und Dingen 
und überträgt sich durch Berührung wie die kleinsten Krankheits- 
erreger der heutigen medizinischen Wissenschaft. Der Spuk der 
Dämonen ist besonders bei allen Vorgängen des Geschlechtslebens 
lebendig. Irgendwie haben die Dämonen bei all diesen Vorgängen 
in besonderem Maße dic Neigung und die Möglichkeit, sich an den 
Menschen heranzumachen. Worin dieser Glaube schließlich wurzelt, 
bleibe hier SaunBetelt Genug, daß er besteht un Aber eben du rch 


1) Porph. ib. 
2) Cf. S. 200, A. 2. | 
3) Diog. Laert. VII, 43. cf. Schömann-Lipsius II, 5. 373. 

4) Schon die mancherlei Mittel, mit denen man die Reinheit wiederherstellt, 
mächen das unmöglich. Neben Wasser, u. zw. fließendem und Meerwasser, werden 
erwähnt 2. B. Feuer, Rauch, :Schwefel, Kräuter, Meerzwiebel, Lehm, Kleie, Eier. (ef. 
Schömann- -Lipsius II, S. 375 und Gruppe 894 fk.). τς ἃ | 

. 5) Zu dieser ganzen Gedankenwelt ist namentlich Rohdes ‚klassisches Werk 
„Psyche“ zu vergleichen. — Auch Hermann-Stark, Gottesdienstliche Altertümer der 
Griechen.? — Stengel, Kultusaltertümer. — Besonders noch Wächter, Reinheits- 
vorschriften im griechischen Kult en 1910) $ 3-6. Schömann- Einen Gr. 
᾿ Altertümer II* S. 371 ff.. | 
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diese Beziehungen zur Dämonenwelt wird man un- 
fähig zum Kult der Götter, doch wohl, weil ihnen aus welchen 
Gründen immer diese ganz anders gearteten Wesen zuwider sind. 
Deshalb darf sich, wer sich an die Götter wendet, solcher Infektion 
in der letzten Zeit nicht ausgesetzt haben, oder er muß sie durch 
eine rituelle Waschung entfernen, und bei manchen Festen, wie bei 
den Personen des Kultus, und zumal bei denen, die als Medium der 
Offenbarung in nächste Beziehung zu den Göttern treten, erscheint 
die Forderung in gesteigerter Gestalt. Reinheit von dämo- 
 nischer Infektion ist Bedingung für die Annäherung 
an die Gottheit. = | 

Wie diese Annäherung an die Gottheit des näheren zu 
denken ist, ist eine sekundäre Frage. Fehrle stellt in seinem 
vielfach verdienstlichen Buche an die Spitze der Untersuchung ein 
Kapitel über die Liebesvereinigung zwischen Gott und Mensch, und 
des weiteren macht er bei der Deutung der mancherlei Keuschheits- 
vurschriften von diesem Gedanken einen reichlichen Gebrauch als 
einem sehr fruchtbaren Motiv für die Fintstehnng derselben. Nun 
spielt ja in der Tat — in auffallendem Kontrast zum römischen 
Wesen -- bei den Gricchen nicht nur in der Mythologie, sondern 
auch im Kultus dieser Gedanke eine ganz erhebliche Rolle. Es sei 
nur an den ἱερὸς γάμος des Dionysos mit der Gattin des Archon 
Basileus in Athen erinnert, und die Inspiration der Pythia haben 
wenigstens Spätere in dieser allersinnlichsten Weise aufgefaßt!). Den- 
noch geht hier Fehrle gewiß zu weit ?). Die Verwendung von Kindern 
und Greisen als Priester, die Priesterinnen von Göttinnen, die Jung- 
frauenchöre, die Schar der Gerairen, die die Basilinna umgibt, 
der Parallelismus mit der Verunreinigung durch Leichen und Wöchne- 
rinnen, all dies erklärt sich doch auf diese Weise nicht. Dagegen 
wird es wohl verständlich, wenn man bei dem allgemeinen Grund- 
gedanken stehen bleibt, daß dämonisch rein sein muß, wer zu den 


1 Die Schilderungen lassen an massivster Deutlichkeit nichts zu wünschen übrig. 
Cf. Fehrle 5. 7. — Wenn aber in Delphi der die erregenden Dämpfe ausströmende 
Erdspalt, über dem angeblich der Dreifuß der Prophetin stand, gar nicht existiert hat 
(so A. I. Oppe, The chasm at Delphi, Journ. of Hell. Studies XXIV (1904), nach 
einer Angabe Nilssons im Arch. f. Rel.-Wissensch. 12 (1909) 5. 578), so wird man 
sich auch das Verhältnis der Prophetin zu dem Gott nicht in dieser Weise vorgestellt 
haben. Darin wird Nilsson beizustimmen sein. Nach Rohde sind jene Schilderungen 
‚christlich entstellt (Ps. II? 5. 60 Anm. 2). 

2) Cf. bes. 5. 89 Mitte: „Kultische Keuschheit einer Priesterin oder Prophetin 
ist meist auf Liebesvereinigung mit einem Gott zurückzuführen.“ 
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Göttern irgend in kultische Beziehung tritt. Von dieser ist die ge- 
schlechtliche Vereinigung mit der Gottheit nur eine besondere 
Modifikation, deren Eigentümlichkeit aber schwerlich mit Recht zur 
Erklärung herangezogen wird, wo nicht die besonderen Kultformen, 
wie bei der Basilinna, dieses heischen. — 

Von den Reinheitsvorschriften des griechischen Kultus sind 
aber nicht nur die über das Geschlechtsleben, sondern auch die zahl- 
reichen Regeln in den Kreis der vorliegenden Untersuchung zu ziehen, 
die sich mit der Nahrung beschäftigen!), Wie bei dem .Priester 
und der Priesterin der Artemis Hymnia in Orchomenos, bezieht 
sich auch sonst oft das geforderte üyıorevsıv bei Tempelbesuchern, 
Priestern und Inkubanten nicht nur auf die μέξεις, ἀλλὰ καὶ ἐς τὰ 
ἄλλα, καὶ οὔτε... δίαιτα λοιπὴ κατὰ τὰ αὐτὰ σφέσι καϑὰ καὶ τοῖς 
πολλοῖς ἐστιν. Da gibt es dann allerlei Vorschriften über die 
Kleidung, über das Betreten fremder Häuser, über die Benutzung 
von Metallen, über die anzuwendende Badeeinrichtung, vor allem 


doch über Jdie Nahrung; und dieses letztere Gebiet geht uns hier an. 


Tlier ergibt sich nun eine auf den ersten Blick sehr bunte Muster- 
karte. Die Verbote erstrecken sich bald auf animalische, bald auf 
vegetabilische Stoffe, bald auf beides, bald auf jede Fleischnahrung, 
bald auf jede Nahrung überhaupt. Die Ordnung der folgenden Bei- 
spiele entspricht der des vorangehenden Abschnitts über die ge- 
schlechtlichen Enthaltungen (cf. oben 5. 200f.). 
Nach einer Inschrift aus der Zeit Hadrians, war den Besuchern 
eines Heiligtums bei Lindos auf Rhodos vorgeschrieben: 
πρῶτον μὲν 
καὶ τὸ ueylı)orov' χεῖρας καὶ 
(γγνώμην καϑαροὺς καὶ ὑγιε[ϊς] 
ὑπάρχοντας καὶ μηδὲν αὑτοῖς 
δεινὸν συνειδότας 
χαὶ τὸ ἔκτος" 
ἀπὸ φακῆς ἡμερῶν γ΄. 
ἀπὸ αἰγείου Tue. γ΄. 
ἀπὸ τυροῦ ἢἧμε, α΄. κτλ. ὅ). 
Dem Besucher des Heiligtums des Men Tyrannos bei Sunion in 
Attika (etwa zweites Jahrhundert n. Chr.) gebot eine Inschrift: 


Ὦ ΟΕ hierzu namentlich die 88 8 u.9 der Wächterschen Arbeit. Dort ist reich- 
liches Material übersichtlich geordnet. 

5) Paus. VIII, 13, ı 

8) Cf. Ziehen N. 148. Dittenb, Syll,® 567. Mit dem letzteren ist zu aiyeiov 
wohl xo&ws zu ergänzen. 
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χκαϑαριζέσϑω... ἀπὸ σχόρδων. κα[ὶ χοιρέω»] 1). 


Das Verbot von Schweinefleisch begegnet auch sonst Fr. 
Eine delische Inschrift aus dem zweiten oder ersten Jahrhundert 
v. Chr., die Dittenberger nach Hauvette-Besnault auf ein Heiligtum 
der Isis, Ziehen aber auf ein solches der Demeter bezieht, gebietet: 
Are οἴνου un προσιέναι Ἧ.. 
‘Der Besucher eines Artemisheiligtums auf Delos muß rein sein von 
Pökelfleisch ἢ, der des Tempels des Zeus Kynthios auf derselben 
Insel, wenn in der betreffenden Inschrift an der Stelle nicht der 
Name eines bestimmten Tieres zu ergänzen ist — denn nach χρέως 
folgt eine Lücke —, von Fleisch überhaupt°). „Die Kretisch-Kory- 
bantischen Weihen verpflichteten den Eintretenden zu vollständiger 
Enthaltsamkeit von berauschenden Getränken und von Fleischkost“ ®). 
Zu dem Verbot von Fischen sodann gibt Wächter S.o5ff. eine 
Menge Belege. Am interessantesten aber ist doch, was wir über die 
Haloönfeier in Athen und über die Verpflichtungen der elensinischen 
Mysten erfahren. 


Auch die Teilnahme an manchen Festen legte nämlich bestimmte 
Enthaltungen auf. So durfte bei den Hyakinthien kein Brot ge- 
gessen werden ἢ. Die Halo&n waren Demeter-, Kore- und Dionysos- 
 mysterien. Die Hauptrolle spielte eine τελετὴ γυναικῶν ἐν ’Elev- 
oivı. Diese τελετή war ein Fruchtbarkeitsfest mit höchst obscönen 
Reden und Bräuchen; ἐνταῦϑα oivdg TE πολὺς πρόκειται καὶ τρά- 
seLaı πάντων τῶν τῆς γῆς καὶ ϑαλάσσης γέμουσαι βρωμάτων πλὴν 
τῶν ἀπειρημένων ἐν τῷ μυστιχῷ, ῥοιᾶς φημι καὶ μήλου 
χαὶ ὀρνέϑων κατοικιδέων καὶ ὠῶν καὶ ϑαλαττίας τρέγλης, 
ἐρυϑένου, μελανούρου, κωράβου (Rohde: καράβου) γαλεοῦϑ). 
Bei dieser Geheimfeier der Weiber waren also die Tische reichlich 
mit Wein und allen erdenklichen Speisen beladen. Es war ein „Fest 
strotzender Naturfülle“ Aber die Mysterienordnung verbot Granat- 


u 


ἢ Οὗ, Ziehen N. 49 Dittenb. Syll.? 633. 
2) Οὗ Wächter S. 84. 
8) Ziehen Nr. 90; Dittenb. Syll.? 564. 
#) Ziehen Nr. 92, | 
5) Ziehen Nr. 91. 
°) Bernays, u Schrift über Frömmigkeit 5. 37 und 165, zu Porph. 
de abst. II, 21. 
°) cf. Nilsson 8. 135; Wide, Lakonische Kulte, 5. 286. 
δ) Das Lukianscholion, aus den diese Worte stammen, ist veröffentlicht von 
Rohde, Rh. Mus. XXV (1870), S. 557; dazu A. Mommsen, Delphika (1878), 
S. 270f. und Töpffer, Attische Genealogie S. 93f. (1889). 
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- äpfel, andere Äpfel, Haushähne, Eier, Seebarben, rote Meerbarben, 
Schwarzschwänze, Krebse, Wiesel (?). 

. „Höchst en ist nun, daß nach Porphyrius, de abst. IV, 16 
(Nauck? [1886] S. 255) die eleusinischen Mysten sich un- 
᾿ς gefähr derselben Dinge enthalten mußten. Porphyrius schreibt: 
τὸν ἀλεχτρυόνα δὲ ταύτῃ (scil. der Demeter) dyıEowoav. διὸ καὶ ἀπέ- 
χονται οἱ ταύτης μύσται ὀρνέϑων ἐνοιχιδέων. παραγγέλλεται 
γὰρ καὶ Ἐλευσῖνι ἀπέχεσϑαι κατοικιδίων ὀρνέϑων καὶ ἰχϑύων 
χαὶ κυάμων, δοιᾶς Te καὶ μήλων, καὶ ἐπ᾽ ἴσης μεμίανται τό TE 
λεχοῦς ἅψασϑαι καὶ τὸ ϑνησειδίων ?). | | 

Schließlich ist hier noch eine Stelle des Diog. Laert. (VII, 33 [19]) 
über Pythagoras anzuführen. Diogenes teilt als Auffassung des 
Pythagoras mit, τὴν. ἁγνείαν εἶναι διὰ καϑαρμῶν καὶ λουτρῶν καὶ 
περιρραντηρίων καὶ διὰ τοῦ καϑαρεύειν ἀπό τε κήδους καὶ λεχοῦς καὶ 
μιάσματος παντὸς καὶ ἀπέχεσθαι βρωτῶν ϑνησειδίων τε χρεῶν καὶ 
τριχλῶν καὶ μελανούρων καὶ ᾧῶν καὶ τῶν ῴφοτόκων ζῴων 
χαὶ κυάμων καὶ τῶν ἄλλων ὧν παραυκχκελεύυνναι χαὶ οἱ τὰς τελετὰς 
ἐν τοῖς ἱεροῖς ἐπιτελοῦντες. Sofern diese Stelle für die Deutung der 
in den Mysterien geltenden Enthaltungsvorschriften wichtig ist, 
kommen wir gleich noch auf sie zurück. Hier ist sie deshalb an- 
geführt, weil sie vermuten läßt, daß auch noch bei anderen Mysterien- 
feiern als den vorgenannten. ähnliche Abstinenzvorschriften gegolten 
haben, wie bei diesen ?). | 

Was die eigentlich kultischen Personen betrifft, so wird 
man annehmen dürfen, daß an den betreffenden Heiligtümern und 
bei den betreffenden Feiern ihnen die gleichen Observanzen oblagen, 
wie den Übrigen. Sonst mögen auch in dieser Beziehung vielfach 
strengere Anforderungen an sie gestellt worden sein. Allgemein 
sagt Porphyrius: τοῖς... ἱερεῦσιν τοῖς μὲν τῶν ζῴων πάντων, τοῖς 
δέ τινων πάντως τιροστέταχται ἀπέχεσϑαι τῆς βορᾶς, ἄν τε Ἑλληνικὸν 
ἔϑος σχοττῇς ἄν τε βάρβαρον, καὶ μέντοι παρ᾽ ἄλλοις ἄλλων (de 
abst. IV, 5, geg. Ende). An einzelnen Zügen mag etwa erwähnt 
sein, daß die eleusinischen Priester keine Bohnen, die Priesterin der 
Athena Polias keinen „grünen“, d. h. frischen Käse?), der Priester 
des Poseidon in Megara keinen Fisch *) essen durfte, und daß Euri- 


ἢ Aus dem homerischen Demeterhymnus datf man wohl schließen, daß in 
Eleusis auch der Rotwein verpönt war. cf. unten S. 218, Anm. 5. 
3) cf. hierzu Lobeck, Aglaophamus, S. 190 ff. ἜΣ" 
Ὁ cf. Wächter, 5. 89, wo auch das Schwanken der Überlieferung über dieses 
‚Gebot PN ist. | 
Ὁ Plut, Quaest. conv. VII, 8, 4, ı 
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pides in Creta Jovis prophetas non solum carnibus, sed et coctis cibis 
abstinuisse refert'). | 

Dieses letzte Beispiel führt bereits zu den mantischen Ab- 
stinenzen hinüber. Dem ist nur noch unter Hinweis auf Deubners 
schon mehrfach genannte Schrift — die auf S. 14—17 die nötigen 
Nachweise gibt — hinzuzufügen, daß die, welche bei Amphiaraos 
ein Orakel suchten, die Bohnen und drei Tage den Wein, die, welche 
den Trophonios konsultierten, die Turteltaube und von den Fischen 
die Seebarbe und den Schwarzschwanz sich versagen mußten ?). 
Endlich reichen auch diese Verbote von allerlei Speisen wieder 
hinüber in das Zauberwesen, wo derartige zeitweilige Verbote, zumal 
von Fleischspeisen, bei den Goeten und ihren Adepten begegnen). 

Handelt es sich bei all dem bisher Angeführten nur um einzelne, 
die Diät einschränkende Vorschriften, so sind schließlich noch kurz 
die wenigen Fälle einer vnor.ei«, d. h. eines totalen Nahrungs- 
verzichtes, anzuführen. Von dem Fasten der Thesmophoriazusen 
ist bereits oben das Nötige mitgeteilt*). Auch das kasten im 
eleusinischen Kult wurde dort bereits erwähnt. Schon der alte 
homerische Demeterhymnus läßt erkennen, daß man sich auf die 
Hauptfeier durch cin Fasten vorbereitete®), und nuch viele Jahr- 


t) Hieron. adv. Jov. II, c. 14. cf. Porph., de abst. IV, ı9 fin. 

3) Porphyrii epist. ad Anebonem in G. Partheys Ausg. v. Jamblich, de my- 
steriis (Berlin 1857) 5. XXXVIII, 8 29: ἀπὸ ἐμψύχων μὲν ἀποχῆς nehebovor δεῖν ei- 
vaı τοὺς bnopirag, ἵνα um τοῖς ἀπὸ τῶν σωμάτων ἀτμοῖς χραίνωνται κτλ. 

8) cf. de Jong, Mysterienwesen, 5. 132f. Ferner „Orpheus“, Διϑικά v. 360 
(G. Hermann): ἤματα μὲν τρὶς ἐφ᾽ ἑπτὰ βίην Ἑλένοιο πέπυσμαε || Θηλυτέρης τε λέχος 


φεύγειν καὶ κοινὰ λοετρά, || Kat μίμνειν ἀμίαντον ἐδωδῆς ἐμψύχοιο. ---- Weitere Bei- 
spiele aus der Zauberpapyrusliteratur bei Deubner, S. 17 Mitte. — Dieterich, 


Eine Mithrasliturgie, S. 16 (im Eingang der Anweisung zu magischer Verwendung der 
Mithrasliturgie): δὰν .. ϑέλῃς καὶ συνμύστῃ χρήσασθαι, ὥστε τὰ λεγόμενα ἐκεῖνον 
μόνο» σὺν σοὶ ἀκούειν, συναγνευέτω 004 (Erd) ἡμέρας καὶ ἄπο 98.038 ἐμψύχων 
καὶ Bakarvsiov. 
4) 5. τοῦ, 
5) Der homerische Demeterhymnus hebt geflissentlich das Fasten der ihre Tochter 
suchenden Demeter hervor: 
v. 47fl. ἐννῆμαρ μὲν ἔπειτα κατὰ χϑόνα πότνεα Ana 
στρωφᾶτ᾽, αἰϑομένας δαΐδας μετὰ χέρσιν ἔχουσα 
οὐδέ ποτ᾽ ἀμιβροσίης καὶ νέκταρος ἡδυπότοιο 
πάσσατ᾽ ἀκηχεμένη, οὐδὲ χρύα βάλλετο λούτροις. 
und v. 200: In Keleos’ Hause sitzt sie, sich verhüllend, voll Knmmer 
νος ἀγέλαστος, ἄπαστος ἐδητύος ἠδὲ ποτῆτος. 


Der Houptirack des Hymnus ist es, die eleusinischen Bräuche, wie sie zur Zeit seiner 
Entstehung geübt wurden, zu erklären. So gut im weiteren (v. 206ff.) der Bericht, 
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hunderte später hatte der Myste bei seiner Aufnahme zu versichern 
daß er gefastet habe ').- Das vnoreveıv dauerte bis zu dem Aufgehen 
des Abendsternes ?) und dem Trinken des xvxswv, des sakramentalen 
Mischtranks. Wie lange vorher es begann, wissen wir. nicht. Ein 
siebentägiges Fasten erwähnen die Verse eines Demeterhymnus, die 
man, auf Goldplättchen eingekratzt, wohl im 4. Jahrhundert in Thurii 
in Unteritalien den Toten mit ins Grab gelegt hat?). Da auch die 
Thesmophorien ein Demeterfest sind, so scheint in ihren Kulten das 
vnoreveıv eine besonders häufige Erscheinung gewesen zu sein. — 
Abgesehen hiervon sind nur noch wenige Fälle anzuführen. In 
Deipnias nahm der Apollon darstellende Knabe erst „nach langem 
Fasten Speise zu sich“*). Ferner hatten sich die Konsulenten des 
Amphiaraos, Trophonios und Pluton von Mysa einem Fasten zu 
unterwerfen. Die Kranken, die bei dem Letztgenannten Heilung 
suchten, sollten mehrere Tage σιτέων χωρίς bleiben), Wer von 
Trophonios eine Offenbarung wünschte, hatte nach einem Verse 
des Komödiendichters Kratinos nicht nur zu tasten, sondern auch 
noch zu wachen®). Über Amphiaraos sagt Philostrat in der vita 
Apoll. II, 37 (Kays. S.79 Ζ. ı8ff.) an einer Stelle, wo im Sinne des 
neupythagoreischen Propheten Alkoholabstinenz gepredigt wird, 
daß οἱ ἱερεῖς τὸν χρησόμενον σίτου re δἴργουσι ulav ἡμέραν καὶ οἴνου 
τρεῖς ). Auch im Zauberwesen spielt das Fasten als Bedingung 
des Erfolges eine Rolle®). Zuletzt hören wir noch von einem 
Fasttag, den die Tarentiner jährlich begingen, der aber gegen- 


daß Demeter den von Metaneira ihr angebotenen Becher honigsüßen Rotweins ausschlägt 
und statt dessen den aus Wasser, Mehl und Kümmelminze gemischten Kykeon fordert, 
— so gut dieser Bericht den Ursprung des den Mysten geweihten sakramentalen Tranks 
erklären soll, werden wir auch in den Angaben über das Fasten der πότνια Ana 
einen Hinweis auf das vnovede,v der Iuiliauden sehen Jurfen und müssen. 

1) Clem. Al. Protr. & 21 (18 Pott.); Arnobius 5, 26 fin. 

3 Cf.H. Diels, Ein orphischer Demeterhymnus (Festschr, für Gomperz 1902) 5. 7. 

3. Cf. die eben angeführte Studie von Diels, S. 6. 

4 Nach Gruppe, 85. 107. 

δ Cf, Deubner 8. ἃ. Ο., 5. 14. 

6) Anecdota graec. Bekkeri I, 358: Ἄρασϑαι: προσενέγκασϑαι. Κρατῖνος 
Τροφωνίῳ" οὐ σῖτον ἄρασϑ᾽ οὐχ ὕπνον λαχεῖν μέρος. Dazu Deubner,S. 14 Anm. 4. 

ἢ Der Leser möge sich mitfreuen über die Folgerung, die bei Philostrat hieraus 
gezogen wird: ei δὲ ὃ οἶνος ἀγαθὸν ἦν τοῦ ὕπνου φάρμακον, ἐκέλευσεν ἂν ὃ σοφὸς 
Aupıdosws τοὺς ϑεωροὺς τὸν ἐναντίον ἐσκευασμένους τρόπον. καὶ οἴνου μεστούς, 
ὥσπερ ἀμφορέας, ἐς τὸ ἄδυτον αὐτῷ φέρεσϑαε. | 

8) Cf. Deubner, 8, 18, und die Anmerkung von Th. Thyrwitt zu Orpheus’ 
Lithika 360f. in G. Hermanns Ausgabe. | 
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über allem bisherigen durchaus: eine Sonderstellung einnimmt und 
nur, um nicht völlig übergangen zu werden, hier erwähnt wird 1). 
Abgcsehen vielleicht von dem letzten Beispiel handelt es -sich 
bei all dem angeführten Material um Speiseregeln kultischen Charakters. 
Will man den Zorn der Gottheit vermeiden oder wenigstens 
nicht vergeblich sich an sie wenden, so hat man diese Rücksichten 
sorgfältig zu beobachten. Fragen wir nun nach den Motiven, die 
sich in der Ausbildung von Anschauungen auswirkten, welche die 
Kultusfähigkeit so mannigfach bedingt dachten, so ist vielleicht, wie 
in dem vorigen Kapitel, zunächst darauf zu verweisen, daß nichts 
so konservativ ist wie die kultische Sitte. Macht sich dieser 
Gesichtspunkt auch vor allem in der Tracht?) und in dem Ausschluß 
erst später aufgekommener Geräte3) geltend, so ist aus dem oben 
mitgeteilten Material doch vielleicht, ja wahrscheinlich der Ausschluß 
von Brot und Backwerk bei den Hyakinthien als Überbleibsel einer 
Kulturstufe zu beurteilen, die die Bereitung des Brotes durch Feuer 
noch nicht kannte %). — In anderen Fällen machen sich ohne Zweifel 
fremde, und zwar orientalische Einflüsse geltend. Dies 
gilt in erster Linie von dem Verbot von Schweinefleisch. Schon 
daß dieses besonders im Kult der Aphrodite verbreitet ist, die nicht 
zufällig Kypris heißt®), verrät deutlich den orientalischen Ursprung ®). 
Vielleicht — aber nicht wahrscheinlich — gilt dasselbe von dem 
Verbot des Hahnes, der ja jedenfalls im Orient seine Heimat hat 
und nach Hehn den Persern heilig war. -- Sind aber auch einzelne 
Speiseverbote aus fremden Einflüssen abzuleiten, so ist es doch ent- 
schieden verfehlt, wenn Ziehen urteilt: Cibos quosdam impuros 
9 Aelian, Var. hist. V, 20: 7. αραντίνων πολιορκουμένων ὑπὸ ᾿Αϑηναίων καὶ 
κελλόντων ἁλῶναι λιμῷ, οἱ “Ῥηγῖνοι ἐψηφίσαντο μίαν» ἡμέραν ἐν ταῖς δέκα νηστεύει» 
καὶ ἐκείνης τὰς τροφὰς ἐκχωρῆσαι Ταραντίνοις " ἀπουτάντων οὖν αὐτῶν ἐνώϑησαν 
καὶ μεμνημένοι τοῦ πάϑους ἑορτὴν ἄγουσι τὴν καλουμένην vn στείαν οἱ Tagav- 
ztvoı. — Mit dieser Nachricht weiß ich nichts anzufangen. Die historische Begründung 
ist unglaublich. Sollte es sich um eine spätere Umdeutung eines kultischen Festes, 
etwa der Demeter, handeln ? 
5) ΟΕ Poland in Baumgarten-Poland- -Wagners Hellenischer Kultur? ἰὼν 2) 5. ΠῚ 
8) Wächter, Reinheitsvorschriften im griech. Kult, S. 1158. — Hesiod, ἐ, x. 7. 
7421. — Nilsson 5. 455. | 
| 4) So Nilsson, Griech. Feste S. 135. Analog ist- wohl auch der Brauch zu be- 
urteilen, den Plutarch Quaest. gr. 3I. erwähnt: Jıa Ti τοῖς ϑεσμοφορίοις ai τῶν 
᾿Πρετριέων γυναῖκες οὐ stoös TUR, ἀλλὰ πρὸς ἥλιον ὃ ὀπτῶσε τὰ κρέα καλ. 


5) C£. Usener, Legenden der Pelagia, Einleitung (in der Festschrift für die 
34. Philologenversammlung in Trier, 1879). 
6) Οὗ, Ziehen, Leges sacrae (1906) 8. Iso. Wächter, a. a. O. 8. 82. 
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habere alienum erat, ni vehementer fallor, a genuina Graecorum 
religione, et talia praecepta aut philosophorum doctrinae auctoritatem 
aut peregrinos cultus maxime orientales produnt!), N’ach Rohdes 
Psyche ist diese Auffassung doch unhaltbar. Bei den Philosophen 
denkt Ziehen ohne Zweifel an. die Pythagoreer. Aber gerade. bei 
ihren Speiseregeln handelt es sich, auch auf griechischem Gebiet, 
_ um keine creatio ex nihilo, vielmehr sind sie „meist auf alten 
Seelenglauben gegründet“?). Und zwar ist dies entweder so 
zu verstehen, daß die, Seelen Verstorbener direkt in den verbotenen 
Tieren und Pflanzen Wohnung nehmen — dies gilt von den Fischen; 
aber auch von den Bohnen; nach den Pythagoreern (doch gewiß. nicht 
aus eigencr Erfindung!) von allen Tieren, mindestens von denen, die 
nicht den Himmlischen geopfert werden, cf. Rohde? I, 164, 1 
— oder aber so, daß diese Speisen infolge ihrer Verwendung 
im Totenkult zu den Seelen und .allen Mächten der Unterwelt in 
intimster Beziehung stehen. Wahrscheinlich aber hängt beides in- 
‚sofern miteinander aufs engste zusammen, als das lirste den Grund 
für das Zweite ahgiht, wie dies bei der Bohne jedenfalls zutrifft. 
Der zweite Gesichtspunkt spielt jedenfalls, abgesehen von der Bohne, 
mit bei den Eiern und bei dem Hahn). Die Speiseverbote des 
Pythagoreismus erklären sich fast alle, wo nicht alle, aus der. Sorge 
vor der Berührung mit der chthonischen Seelen- und Dämonenwelt. 
Wenn nun schon Diogenes Laertius (cf. oben S. 217) bemerkt, 
daß im Pythagoreismus etwa dieselben Verbote gelten, wie im 
Mysterienwesen, und wenn die beiden auf S. 216f. angegebenen Zitate 
diese Aussage bestätigen, so ist der Schluß unvermeidlich, daß die 
kultischen Vorschriften des Mysterienwesens der gleichen Wurzel 
entsprossen sind. Allerdings ist die Liste des Verbotenen hier ja 
noch etwas reichlicher als in der Diogenesstelle über Pythagoras. 
Aber wenigstens bei dem Auffälligsten, was hier neu hinzukommt, 
dem Granatapfel, kann die chthonische Beziehung keinem Zweifel 
unterliegen =) z 


3)... Ἂν ἃς. Ὁ. 5. 150, 259. 260. 264. 
2) Rohde, Psyche I 245!. Cf. die einzelnen Nachweise in F. Boclms jehereicher | 
Dissertation de symbolis Pythagoreis. Berlig 1905. De | 
®) Zum Hahn cf. Rohde? I S. 241f. Ä 
4) Zu der Schilderung eines Bildes der Hera in Korinth, die in der einen Hand 
einen Granätapfel trägt, bei Paus. II, 17, 4, bemerkt der Kommentar von Hitzig u. 
Blürmner, der Granatapfel gelte in der Regel als Zeichen der Fruchtbarkeit. Bötticher 
(Baumkult der Hellenen 471f.) wolle ihn als Zeichen des 'l'riumphes der Hera über 
"Demeter und Persephone fassen, doch verdiene die erste ‚Auffassung den Vorzug. — 
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Handelt es sich aber bei der überwiegenden Mehrzahl der 
kultischen Speiseregeln um Verbote chthonischen Charakters, 
so ist damit das entscheidende Motiv gefunden. Nach Diogenes 
gehörte für Pythagoras zur Reinheit nicht nur die Enthaltung von 
jenen Speisen, sondern ebenso das χαϑαρδύειν ἀπό Te κήδους χαὶ 
Aeyoöc. Bei diesen handelt es sich um dämonische Infektion. Das- 
‘selbe ist bei den Speiseverboten der Fall. Man tritt durch den 
Genuß in Beziehung zum Seelen- und Dämonenreich der Totenwelt, 
der Unterwelt, und dadurch wird man unrein, d. h. unfähig zum 
Kult der Götter, auch zum Kult der Demeter. Denn wiewohl sie 
Herrin der Unterwelt ist, besteht doch zwischen ihr und jcner Seelen- 
und Dämonenwelt eine tiefe Kluft. 

Nun ist nicht das die Meinung, als ob hiermit ein „Sesam tue 
dich auf“ gefunden wäre, vor dem jede einzelne Speiseregel ihr 
Geheimnis widerstandslos erschlösse. Weshalb hier kein Pökelfleisch, 
dort keine Linsen, dort kein Käse gegessen werden soll, das ist 
wirklich schwer zu sagen. Manches wird sich dauernd der Deutung 
entziehen. So viel ist aber sicher, daß neben dem in seiner Bedeutung 
auf unserem Gebiet doch fast verschwindenden Moment des kultischen 
Konservatismus die Sorge vor widergöttlicher dämonischer und 
'insonderheit chthonischer Infektion in irgendwelcher Form das 
bei weitem vorherrschende Motiv aller Speiseverbote abgibt. 

Dies wird auch gelten vom Gebot der νηστεία, Wenn 
die Thesmophoriazusen, die eleusinischen Mysten, die Inkubanten, 
die Zauberer fasten, so kann diese Vorbereitung auf die Berührung 
mit dem Göttlichen keinen anderen Sinn haben als. den, daß man 


Frazer stellt sich auf die Seite Böttichers unter eingehender Angabe der Gründe 
(im Komment. z. Stelle). Aber wenn „the Furies planted a pomegrate tree on the 
grave of the slain Eteocles‘‘, und wenn „a pomegrate tree grew over the grave of the 
suicide Menoecus“ (Paus. IX, 25, I), so wird das daraus nicht verständlich. Ebenso 
wenig, weshalb Pausanias sich weigert, über den Granatapfel Näheres zu sagen, mit 
der Begründung: dnogentöregos γάρ ἔστιν ὃ λόγος. Die beiden letzten mit Frazers 
Worten angegebenen Beispiele weisen deutlich auf die chthonische Beziehung hin. 
Im homerischen Demeterhymnus zwingt der Herr Aidoneus Persephone dadurch, zeit- 
weise zu ihm zurückzukehren, daß er sie vor ihrer Entlassung einen Granatapfelkern 
essen läßt. Rohde? I, S. 241f. steuert weiteres Material bei: cf. auch Wächter S. 106f. 
Eben wegen der chthonischen Beziehung spielt die Frucht in der Demeterreligion und 
ihren Mysterien eine große Rolle. Und wiederum aus diesem Grunde darf Pausanias 
nichts über sic sagen. Dei dem bekuunlen Duppelcharakter der chthönischen Welt 
als dem Totenreiche und dem Quellort aller Fruchtbarkeit kann die ῥοιά trotzdem, 
vielmehr eben deshalb, zugleich Symbol der Fruchtbarkeit sein, — Cf. noch Hepding, 
Attis (1903) S. 106 Anm. 2. 
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sich von allem Unreinen frei hält oder befreit; und wie diese Un- 
reinheit bei den begleitenden kathartischen Riten letztlich dämonisch 
verstanden ist, so wird es auch bei der νηστεία der Fall sein. Denn 
von den unheimlichen Wesen ist der Mensch — der δεισιδαίμων 
des ITheophrast zeigt das — allüberall umgeben, und mit und 
in der Speise dringen sie in ihn ein. Dem eben soll die νηστεία 
wehren oder vorbeugen. Irgendwelche Motive sittlichen Charakters 
spielen hier so wenig eine Rolle, wie bei den Regeln geschlechtlicher 
Enthaltsamkeit. Wohl drangen solche im Lauf der Zeit ein. Des 
ist der Eingang der oben (S. 215) mitgeteilten Inschrift von Lindos 
auf Rhodos Zeuge; Zeuge ist des vor allem die mit Recht berühmte 
Inschrift des Asklepiosheiligtumes in Epidauros, die EDEN auf- 
bewahrt hat (de abst. II, 19): 
ἁγνὸν χρὴ vaoio ϑυώδεος ἐντὸς ἰόντα 
ἔμμεναι" ἁγνεία δ᾽ ἐστὲ φρονεῖν ὅσια. ᾿ 

Je mehr aber diese sittlich vertiefte Anschauung, die doch eine Um- 
wälzung, eine innere Befreiung von geradezu ungeheurer Tragweite 
bedeutet, je mehr sic Gemeingut wurde (was freilich nie völlig 
geschah), um so mehr mußte sie zur Entwertung ritueller Regeln 
führen und cine solche Verbindung sittlicher und ritueller Regeln, 
wie sie der Stein von Lindos noch unvermittelt nebeneinanderstellt, 
in ihrer inneren Unmöglichkeit offenbaren. 


Nach den bisherigen Darlegungen werden asketische 
Elemente von dem griechischen Religionswesen in viel reicherer 
Fülle und Mannigfaltigkeit dargeboten, als das auf römischem Ge- 
biete der Fall war. Auf die Motive gesehen, ist der Unterschied 
doch nicht so erheblich. Die im Volksglauben lebendigen Vor- 
stellungen, aus denen die mannigfaltigen Enthaltungsregeln hervor- 
gingen, sind hüben und drüben nächst verwandt. Es ist einmal 
die Furcht vor dem Unheil, das von unbekannten Mächten, 
von den Geistern der Abgeschiedenen, von den überall schweifenden 
und unter besonderen Umständen besonders gefährlichen dämonischen 
Wesen droht; und daneben die Sorge, die Kultusfähigkeit durch 
eine Verunreinigung zu verlieren, die wiederum wesentlich darin be- 
steht, daß man sich irgendwie Berührungen mit der chthonischen 
und Dämonenwelt aussetzt. Freilich ist ja im zweiten Falle die Fülle 
der Vorschriften dem positiven Ziele der Kultusfähigkeit unter- 
geordnet. Aber aus diesem Ziel selbst ergaben sich die asketischen 
Regeln doch nicht, sondern nur aus seinem Zusammentreffen mit 


224 11. Die Religionen d. römisch-hellenistischen Welt u. d. Gesichtspunkt d. Askese. 


der „primitiven“ Vorstellungswelt einer Phantasie, die, was im Himmel, 
auf Erden und unter der Erde ist, mit mehr oder weniger unheim- 
lichen, an Macht den Sterblichen vielfach überlegenen, zugleich ihre 
Lebensfülle beneidenden Gestalten bevölkert. Ihnen gilt es sich zu 
entziehen, ihrem Einfluß zu begegnen durch die mannigfachen Bräuche 
der Kathartik und durch die Beobachtung der asketischen Regeln. 
Denn gänzlich wurzeln ja Kathartik und primitive Askese im selben 
Boden, und die „Angst vor dämonischer ῬΕΠΒΟΙΡΙΒΕ. ist für beide 
die Grundvoraussetzung. ἢ | 

So „entbehrt zwar die öffentliche. Religion 
Griechenlands nicht aller Keime einer asketischen 
Moral“?) aber sie selbstistdoch keineswegs asketisch. 

Für eine weitere Entwicklung der Askese. konnten 
diese Regeln, die durchweg mehr rituellen als ethischen, oder viel- 
mehr nur rituellen Charakter tragen, höchstens insofern von Be- 
deutung sein, als sie, durch eine lange Tradition und eifrig ge- 
hütete Sitte dem Bewußtsein nachdrücklich eingeschärft, die Meinung 
begünstigen mochten, die in allen derartigen Übungen einen Beweis 
sah von Frömmigkeit oder doch von Deisidaimonie — welche Be- 
τῆς aber dem volkstümlichen Bewußtsein sich Pr nicht immer 
sauber sonderten. | | 

Ob aber auch auf griechischem Gebiet eine -aglehe ne 
leichter möglich sein mochte als auf römischem, so würde dies doch 
noch nicht den am Schluß des vorigen Kapitels ausgesprochenen 
Gedanken rechtfertigen, daß hinsichtlich der Bedeutung des Asketischen 
zwischen griechischem und römischem Religionswesen ein erheblicher . 
qualitativer Unterschied bestände, und daß, während die römische 
Religion ihre Schranken nicht zu durchbrechen vermochte, griechischer 
{und orientalischer) Einfluß den Fortschritt brachte. 

Dieses aber war dadurch möglich, daß auf griechischem bi | 
zu dem Bisherigen ein Moment hinzutrat, das allerdings den Verlauf 
der griechischen Religionsgeschichte von dem der römischen charakte- 
ristisch unterscheidet: Die Nachwirkungen der dionysisch- 
orphisch- mystischen Bewegung des7. und 6. Jahrhunderts Ἵ 
τ΄ ἢ οὗ Rohde, Ps.2 II, 100 und bes. Capelle ἃ. ἃ. Ο. S. 683 (mit Bezug auf die 


alten Katharten „Abaris“, Epimenides von Kreta, Pherekydes v. Samos). 

38 Rohde, Ps.? II 102. Ä 

8) cf. hierüber Rohde II, 1—136; Gruppe. 1028ff.; J. Töpffer, Attische 
Genealogie 1889, S. 32 ff.; Söderblom, Kompendium der Religionsgesch.*, 5. 428 ff. ; 
Maass, Orpheus 1895. Wide in Bd. II der Einleitung in d. Alters sscanch, 
von Gercke und Norden, 9. 223. — Poland, in Baumgarten-Poland-Wagner, 
Die hellenische Kultur?, 5. 130ff.; Wagner, ib. 5. 261. | 
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Hierbei wird nicht deshalb diese komplexe Bezeichnung gewählt, 
weil alles, was mit dieser Bewegung zusammenhängt, und im be- 
sonderen der erste große Eroberungszug der dionysischen Orgien, 
des bakchischen Enthusiasmus, der mystischen Ekstase von Thrakien 
durch die Gaue Griechenlands im 7. Jahrhundert für unser besonderes 
Problem gleichmäßig von Bedeutung wäre. Vielmehr nur, um den 
geschichtlichen Zusammenhang des für uns allein wichtigen orphischen 
Wesens mit der Dionysosreligion anzudeuten — wie immer dieser 
Zusammenhang des weiteren auch zu denken sein mag. Gehen aber 
auch über diesen Punkt die Meinungen vielfach auseinander, so 
scheinen sie sich doch darin einmütig zu begegnen, daß die or- 
phische Bewegung in. der Geschichte der griechischen 
Askese Epoche macht. Und in der Tat hat hier eine Ver- 
schmelzung von Elementen der oben geschilderten primitiven Askese 
mit ganz neuen Gedanken stattgefunden, die für die Zukunft von 
großer Bedeutung werden sollte. 

Was aber die orphische Religion betrifft, so haben wir hier die 
Aufmerksamkeit nur auf den in ihrem „Aufbau .. alles zusammenhalten- 
den Schlußstein“ zu richten, und das ist „der Glaube an die 
göttlich unsterbliche Lebenskraft der Seele, der die Ver- 
bindung mit dem Leibe und seinen Trieben eine hemmende Fessel, 
eine Strafe ist, deren sie, zu vollem Verständnis ihrer selbst erweckt, 
ledig zu werden strebt, um in freier Kraft ganz sich selbst anzuge- 
. hören“), oder vielmehr zu ihrem ewigen, göttlichen Ursprung zurück- 
zukehren. Es würde zu weit führen, wenn hier unter Anführung 
der Quellenbelege eine eingehende Darstellung der orphischen Lehren 
über Herkunft, Schicksale und Zukunft der Seelen gegeben. würde. 
Es müssen wenige Striche und im übrigen ein Hinweis auf C. A. 
Lobecks noch heute unentbehrlichen Aglaophamus genügen, der 
noch immer die reichste Fundgrube und die Quelle bildet, aus der - 
alle späteren Arbeiten schöpfen ?). 

Den Sohn des Zeus und der Persephone, Dionysos-Zagreus, haben 
die Titanen ergriffen; zerrissen, verzehrt. Dafür schlägt sie Zeus’ Blitz. 
Aus ihrer Asche entstehen die Menschen, die, da die Titanen Dionysos 
verzehrt hatten, neben dem bösen, widergöttlichen, titanischen, auch 
ein dionysisches, göttliches Element in sich haben. Jenes Titanische nun 


Ὦ So Rohde, Ps. IS. 121. 

?) Und zwar ist im besonderen zu nennen aus dem Teil über die Orphica 
(Teil 2) cap. 5, 8 35; Teil 3 cap. 6 (de migratione animarum) und cap. 4 (de prae- 
miis initiatorum). cf. ferner Gruppe 1038ff; Rohde ıısff.; Söderblom ἃ. ἃ. O.; 
aus der Fragmentensammlung E.:Abels (1885) bes. Fragm. 221—228 (5. 243—247). 

Strathmann, Geschichte ἃ. frühchristlichen Askese. | I5 
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wird dem Körper, dieses Dionysische der Seele gleichgesetzt. Diese 
aber empfindetihre Verbindung mitdemLeibealseine Qual. 
Der Leib ist für sie ein Gefängnis, sogar eine Grabeshöhle. Σῶμα --- σῆμα 
lautet das ebenso bekannte wie prägnante orphische Urteil über den 
Körper. Aber nicht nur eine Qual ist das leibliche Leben, sondern eine 
Strafe, eine Strafe „für schwere Verschuldungen“, die die Seele in der vvor- 
zeitlichen Existenz aufsich geladen hat!). Worin diese Verschuldungen 
bestehen, wird nicht gesagt. Im Sinne des Neuplatonismus könnte es 
sich nur um eine — freilich unbegreifliche — Hinneigung der Seele 
zum Sinnlichen handeln. Der Sühnungs- und Reinigungsprozeß aber 
setzt sich noch fort jenseits des irdischen Lebens im Hades. Denn 
in den grauenvollen Schlund der Erde führt Hermes nach dem 
Scheiden vom Lichte der Sonne die unsterblichen Seelen hinab, 
eis τὸν ὑποχϑόνιον τόπον καϑάρσεως ἕνεκα χαὶ κολάσεως καὶ εἰς τὰ 
δεσμωτήρια τῆς τίσεως (Abel fr. 224).. Und noch genügt auch dieses 
nicht. Vielmehr kehrt die Seele wieder zur Erde in immer neuen 
Geburten zurück, in immer neuen Gestalten von Menschen und 
selbst von Tieren : um bald auf Erden, bald im Hadcs zu büßcn. 
Sie ist eingeschlossen ἔν τῷ τῆς εἱμαρμένης καὶ τῆς γενέσεως τροχῷ, 
sie sehnt sich heraus aus dem κύχλος τῆς γενέσεως, will freiwerden 
von der Irrfahrt des Werdens und dem unendlichen Leben 
und zurück in ihre ewige, göttliche Heimat, „zu dem Gott, von dem 
auch sie ein Teil ist“ (Capelle, 

Und dazu weiß die Orphik Mittel und Wege zu zeigen in 
ihren Weihen. Die Weihen sind das Entscheidende. Davon hängt 
zunächst das Schicksal im Hades ab. Denn wer von uns ungeweiht 
ist, wird im Hades gleichsam im Schlamme liegen (öorıs .., ἡμῶν 
ἀτέλεστος, ὥσττερ ἐν βορβόρῳ κείσεται ἔν Ἅιδου). Aber derer, die ge- 
weiht sind, wartet dort Tanz und Spiel und Kränze, ein συμπόσιον 
τῶν ὁσίων, eine μέϑη αἰώνιος, und der τετελεσμένος ἐκεῖσε ἀφικόμενος 
μετὰ ϑεῶν οἰκήσει ἢ). Aber über die Verbesserung des Loses im Hades 
hinaus führen die Weihen schließlich die Seele heraus aus dem Rade . 
des Werdens, zurück zu ihrem göttlichen Ursprung ὃ). | 

Neben die Weihen aber tritt noch etwas anderes, das ist das 
orphische Leben. Hierbei spielen nun freilich auch ethische 
Gesichtspunkte wohl eine gewisse Rolle, da der orphische Glaube 


ἢ Wie sich dieser Gedanke mit dem nahen erwähnten Mythus über die Fintstehung 
des Menschen verträgt, ist freilich nicht einzusehen. Hier sind verschiedene Ströme 
zusammengeflössen. | | 2 

2) Cf. Abel, 5. 246f. (Fragm. 227f.). 
®) Hierüber cf. Rohde? II, 130, bes. Anm. 4] 
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den Verbrecher in seiner nächsten Existenz dasselbe leiden läßt, 
_ was er in der vorigen übte. Die Hauptsache aber ist die As- 
kese. Einen besseren Nährboden, sollte man meinen, für die Ent- 
wickelung der Askese als die orphische Lehre konnte es nicht geben. 
Denn konnte man stärker den Wert des irdischen Lebens leugnen ? 
Der Selbstmord schien die natürliche Konsequenz. Ihn haben sie 
doch abgelehnt, weil ja eben das sinnliche Leben eine von Zeus 
verhängte Strafe ist. Und auch sonst ist die Askese nicht so 
radikal, wie man wohl erwartenkönnte. Immerhin charak- 
'terisiert sich der Ὀρφικὸς βίος als asketisch vor allem durch das 
ı Fleischverbot ἢ, Daneben haben die Orphiker Fier und Bohnen?) 
gemieden. Man hat gemeint, daß das Fleischverbot ursprünglich 
zur Ertötung der Sinnenlust und zur Abhärtung habe dienen sollen °). 
Indessen trifft diese Auffassung gewiß nicht das Richtige. Schon 
die Zusammenstellung: mit dem Verbot der Eier und der Bohnen 
weist unverkennbar auf den Zusammenhang mit dem volks- 
tümlichen Seelenglauben hin. Darüber ist hier weiter kein 
Wort zu verlieren. Aber dadurch, daß eine Lehre, die Leib und Seele 
in der Weise der Orphik einander gegenüberstellte und buchstäblich das 
σῶμα als σῆμα, die Erde als Jammertal, das Leben als eine Strafe 
und die Befreiung von der Qual irdischer Existenz als Seligkeit 
pries — dadurch, daß eine solche Lehre ursprünglich im volkstümlichen 
Seelen- und Dämonenglauben wurzelnde asketische Elemente 
sich aneignete, rückten diese allerdings unter einen neuen Ge- 
sichtspunkt. Solange es sich hierbei um Lösung von oder Schutz 
vor Dämonen handelte, konnte ihr schließliches Los nur sein abzu- 
sterben, jedenfalls konnte es sich nur um eine Summe von Einzel- 
heiten handeln. Hier aber war das askelische unter einen Gesichts- 
punkt gestellt, es konnte aus einem höchsten Gesichtspunkt direkt 
abgeleitet werden, der ihm die Möglichkeit einheitlichster 
Zusammenfassung und eben damit weitester Ausdehnung 
geben mußte, der ihm diese Möglichkeit wirklich gab, als die orphi- 
schen Gedanken über das Verhältnis von Seele und Leib Platons 
Geist befruchteten. Und mochte der Übergang vom antidä- 
monischen zum antisinnlichen manchem Mitglied der orphi- 
schen Gemeinden nur wenig zum Bewußtsein kommen, so hat dieser 


!):Abel, Fragm.. 270 (δ. 260). 
2) Abel, Fragm. 262f. ($, 259). 
8). Gruppe, 8. 1033, A. 2. 
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größte und einflußreichste Orphiker ihn um so bestimmter voll- 
zogen ἢ. | ΝΣ 

Das orphische Wesen tritt in der zweiten Hälfte des sechsten, 
Jahrhunderts in das Licht der Geschichte, und es pflanzt sich fort. 
in kleinen Kreisen, seitab vom Leben der großen Öffentlichkeit, 
keiner staatlichen Fürsorge teilhaftig. Trotzdem durfte es hier nicht 
übergangen werden. Denn seine Nachwirkungen reichen durch 
Plato, aber auch auf anderen Wesen, durch weite Jahrhunderte. 
Jene unteritalischen Goldplättchen aus dem vierten oder. dritten Jahr- 
hundert v. Chr. und das kretische aus dem zweiten Jahrhundert nach 
Christus — sie enthalten orphische Verse, deren sich der Tote in 
der Unterwelt bedienen soll —, sodann die bis in die christliche 
Zeit hinein weiterwachsende orphische Literatur ?) beweisen deutlich 
das Fortleben, und die Nachwirkungen in der hellenistischen Mystik 
sind nicht zu verkennen ὃ). Sic führen schließlich hinüber zum Neu- 


1) Cf. ähnlich Söderblom, 5. 429; Rohde a. ἃ. O.; Capellea., ἃ. O. 

2) Cf. Gruppe 1480, 2. Rohde II, 399, 1. 

8) Wide a. a. Ο., 5. 223f.: „Die Orphik zieht sich als Unterströmung durch 
die griechische Religionsgeschichte bis in die christliche Zeit“. Gruppe 1475fl. — 
Stark hetant F, Maaß, Orphens (1895), diera Narhwirkungen. — Im Rahmen dies er 
Arbeit ist der hellenistischen Mystik kein besonderes Kapitel zu widmen. Das As-. 
ketische tritt hier nicht hervor. Jedenfalls bietet sie keine Motive der Askese, die nicht. 
in ausgeprägterer Weise bei Philo, in Stoa, Neupythagoreismus und Neuplatonismus,. 
mit denen sich der 3. Teil dieser Arbeit beschäftigt, zur Entfaltung kämen. Zu der- 
hellenistischen Mystik — die trotz mancher Berührungen von dem Mysterien- 
wesen scharf zu trennen ist [diese Gegenüberstellung auch bei C, Clemen, Der 
Einfluß der Mysterienreligionen auf das älteste Christentum (Gießen 1913) S. 2; die- 
Mystik trägt mehr literarischen Charakter und bildet keine Gemeinden] — cf. den 
hervorragenden, gelehrten und instruktiven Artikel von Kroll über Hermes Trismegistos. 
in Pauly-Wissowa RE. Bd. 8, Sp. 792—823. Im Gegensatz zu Reitzenstein,, 
der die hermetisch-mystische Literatur maßgebend von spezifisch ägyptischem Geist. 
und Gut bestimmt findet (Poimandres und sonst), hebt Kroll hervor, daß die ent- 
scheidenden Motive aus orphisch-platonisch-stoisch-posidonischem Erbgut stammen, dessen 
große Bedeutung für die geistige Geschichte des Hellenismus hier aufs neue stark. 
hervortritt. Für den Übergang ist besonders Philo von Bedeutung, der mehr und 
mehr aus der Einsamkeit, in die er jüngst versetzt war, in eine neue, weite Gesellschaft. 
rückt. Ein eingehendes Studium dieses ganzen breiten und vielverzweigten Stromes. 
muß als die gegenwärtig dringendste, entsagungsreiche zwar aber auch lohnende Auf- 
gabe für die 'wissenschaftliche Arbeit am Frühchristentum und seiner Auseinander- 
setzung mit seiner geistigen Umgebung bezeichnet werden; dies heißt freilich nicht,. 
das Christentum zu einem Produkt des teils volkstümlich massiven, teils mystisch . 
speknlativen hellenistischen Synkretismus machen.. Vielmehr muß doch notwendig, je 
ernster und vorurteilsfreier diese Aufgabe aufgenommen wird, um so deutlicher sich 
herausstellen, was im Christentum das Originale und was das Geheimnis seines Sieges.. 
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platonismus, der — es braucht nur an Proklus (f 485) erinnert zu 
werden, dem die Nachwelt so viele Mitteilungen über die Orphik 
verdankt — ob auch vielfach spiritualisierend, der Orphik ein liebe- 
volles Interesse gewidmet und ihre Gedanken neu belebt hat. So 
wäre 65 gewiß nicht statthaft, wenn eine Untersuchung über die 
Askese in der Umgebung: des werdenden Christentums von der Dar- 
stellung der asketischen Elemente in der griechischen Religion hätte 
Abschied nehmen wollen, ohne der durchaus bis in die Werdezeit 
des Christentums hineinreichenden Bedeutung zu gedenken, die die 
orphische Bewegung auf diesem Gebiete gehabt hat. 


‚gewesen ist. Und wenn es eigentlich nur selbstverständlich ist, daß das Christentum 
die Spuren seiner Werdezeit überall an sich trägt — so ist doch das eigentliche Rätsel 
dies, wie es kam, daß gerade das Christentum, anderes sich anbildend und oft sich 
selbst anderem anbildend, aus dem weltgeschichtlichen Ringen der Geister damals 
siegreich hervorgegangen ist. Diesen Prozeß in seinen Anfängen wissenschaftlich 
nachzubilden, das ist die entscheidende, große Aufgabe des Zweiges der hislörischen 
Theologie, der sich mit dem [Neuen Testament und dem] Frühchristentum beschäftigt. 
Und hier weist heute der Gang der Forschung deutlich und dringlich auf die eben 
bezeichnete Sonderaufgabe. : 


11. Kapitel. 
Die Askese im orientalischen Mysterienwesen. 


Gemäß dem mos maiorum erfüllte man in Rom von Generation 
zu Generation treu die religiöse Pflicht. Gemäß den πάτρια ἔϑη 
vollzog sich an den heiligen Stätten Griechenlands jahraus jahrein 
der von den Vätern überlieferte Kult. Aber so wenig man die heiligen 
Traditionen anzutasten wagte, so wenig vermochten sie doch das 
religiöse Bedürfnis auf die Dauer zu befriedigen. Der traditionelle 
Ritualismus der überlieferten offiziellen Religion, an der der Einzelne 
nur als Glied einer politischen Gemeinschaft teilhatte, hatte im 
Lauf der Jahrhunderte seine Kraft verloren. Man suchte tiefere 
Offenbarungen, eine lebendigere Berührung mit der Gottheit, eine 
bessere Erlösung, stärkere Stützen, kräftigere Weihen, persönlichere 
Beziehungen, als die offizielle Religion sie bot. Diese Wandlung, 
zwar nicht in Rom, wohl aber in Griechenland längst vorbereitet 
und begonnen, machte sich um die Zeit des werdenden Christen- 
tums mit vorher nicht gekannter Stärke geltend. Und dieses Ver- 
langen nach unmittelbarer, persönlicher Gemeinschaft mit den 
Göttern, nach Bürgschaften des Glückes und des Friedens in Zeit 
und Ewigkeit suchte seine Befriedigung in den Geheimnissen der 
Mysterien, d. h. in Kulten, die im Unterschied von der Volks- oder 
Stadt- oder Staatsreligion, woran jeder vermöge seiner Geburt Anteil 
hatte, die höchsten Erlebnisse und schönsten Verheißungen nur 
einer Summe von Einzelnen aufbewahrte, den Mysten, die durch 
besondere Weihen dazu bereitet waren. 

Solche Mysterien kannte Griechenland, und zwar meist als 
staatlich sanktionierte Einrichtungen, seit langem und in nicht ge- 
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ringer Zahl!). Diese hatten zunächst keineswegs einen sonderlich tiefen 
Gehalt. Das trifft auch zu bei den zahlreichen Mysterien, in denen 
Demeter eine Rolle spielt. Vielmehr handelt es sich ursprünglich 
um Vegetationskulte. Und zwar gilt dies auch von den eleusinischen 
Mysterien ?). Indessen haben einzelne dieser Kulte später aus irgend- 
welchen hier nicht zu erörternden Ursachen durch eine unschwer zu 
begreifende Übertragung des Gedankens vom Erwachen der Natur 
aus dem Todesschlaf zum üppigen Leben des Frühlings auf das 
Schicksal der menschlichen Seele einen tieferen Gehalt bekommen ?), 
So die samothrakischen Feiern. So vor allem der eleusinische 
Kultus. Und eben in dieser aus naturalistischen Anfängen zu 
geistigem Gehalt geläuterten Form kamen die Mysterien, kamen 
von allen griechischen Mysterien zumal die von Eleusis dem reli- 
giösen Sehnen der Zeit entgegen und zogen Erlösung und Hoffnung 
Suchende von nah und fern in ihren Bereich. 

Aber neben die griechischen Feiern traten jetzt mit wachsen- 
dem Erfolg die Mysterienkulte, in die sich die Religionen des 
Ostens bei ihrem Eroberungszuge durch das Reich kleideten 3), 


ἢ Cf. das Register in Gruppes Gr. Mythol. u. Rel.-Gesch. unter „Mysterien‘ ; 
feruer die Aufzählung beiC. Clemen, Einfluß der Mysterienreligionen usw., Gießen 1913, 
S. 4ff. — Anrich, Das antike Mysterienwesen in seinem Einfluß auf das Christentum 
(1894), Teil 1. — Besonders lehrreich sind die Mysterien von Andania, über die die 
große Inschrift Dittenberger, Sylloge ? 653 eingehend handelt. — Wie mögen solche 
Weihekulte entstanden sein? Am nächsten liegt nach den ethnologischen Parallelen 
die Annahme, daß es sich ursprünglich um Stammeskulte handelt, zu denen nur die 
Stammesglieder, aber auch sie erst in einem bestimmten Alter und unter Vornahme 
gewisser Zeremonien zugelassen wurden, Von den Bedingungen blieb schließlich nur 
die letzte übrig. | | 

3) Freilich gibt der homerische Hymnus, der zuerst uns unterrichtet, der Feier 
bereits eine Beziehung auf das jenseitige Schicksal der Seele: | 

480: ὄλβιος, ὃς τάδ᾽ ὄπωπεν ἐπιχϑονίων ἀνθρώπων" 

ὃς δ᾽ ἀτελὴς ἱερῶν, ὃς τ᾽ ἄμμορος, οὔποϑ᾽ ὁμοίως 

αἷσαν ἔχει φϑέμενός περ ὑπὸ ζόφῳ εὐρώεντι. 
Aber zu dem ganzen vorhergehenden Inhalt des Hymnus stehen diese Worte über- 
haupt in keiner Beziehung, Der Hymnus begreift sich sehr gut als mythologische 
Deutung und Begründung eines Vegetationskultes. Aber die in den Versen 480 ἢ, 
ausgesprochenen Gedanken sind mit diesem Mythus innerlich noch gar nicht ver- 
schmolzen. Deshalb erscheint es voll berechtigt, wenn Töpffer, Att. Geneal. 8. 32f. 
die obigen Verse (samt den nächst vorhergehenden von 476 an) als späteren — Töpffer: 
orphisch-dionysischen — Zusatz bezeichnet. 

8) Einwirkung der Dionysosreligion? Der Doppelcharakter der Demeter, der 
Herrin des Wachstums in der Natur, aber auch der im Schoß der Erde weilenden 
Seelen, mußte überdies die Übertragung erleichtern. 

4) So muß gesagt werden, weil die Kulte tatsächlich erst mit und infolge der 
Lösung vom Mutterlande diese Form annahmen. Denn entweder handelte es sich 
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Diesen Kulten verlieh gewiß das märchenhafte Alter der orientali- 
schen Kulturen, der. Nimbus, der die aus unausdenkbarer Vorzeit 
stammende Weisheit der Ägypter umgab, das Fremdartig-Ungewohnte, 
das den damaligen Menschen sogut wie den heutigen interessanter 
dünkte als das Altgewohnte!), die unerhörten Bräuche, das sinnver- 
wirrende Ceremoniell einen besonderen Reiz und lenkte die Auf- 
merksamkeit und das Interesse vieler auf sich. Aber das Geheimnis 
des Erfolges lag doch in den Verheißungen, die hier geboten wurden 
und durch ein geheimnisvolles Ritual verbürgt erschienen. Be- 
zeichnend ist, was Isis, die regina caeli, omnium elementorum domina, 
regina manium, ihrem annoch in Eselsgestalt verzauberten künftigen 
Diener Lucius verspricht: Vives beatus, vives in mea tutela gloriosus, 
et cum spatium saeculi tui permensus ad inferos demearis, ibi quo- 
que in ipso subterranco semirutundo me, quam vides, Acherontis 
tenebris interlucentem Stygiisque penetralibus regnantem, campos 
Elysios incolens ipse, tibi propitiam frequens adorabis?). Dieses oder 
ähnliches ward überall in den Mysterien verheißen. Und die magisch- 
zauberhaft wirkenden Formeln und Formen’ der Weihen garantierten 
die Erfüllung ?). 


Aber immerhin wird doch auch ein entsprechendes Verhalten 
des Mysten gefordert. Er muß sich vorbereiten und bestimmte 


dort wie z. B, im Isiskult überhaupt nicht in dem Sinne um Mysterien, daß etwa nur 
„initiati‘“ der feierlichen kultischen Darstellung der mythischen Geschichte hätten 
beiwohnen dürfen (cf. Fr. Zimmermann, Die ägypt. Rel. nach der Darstellung der 
Kirchenschriftsteller etc., Paderborn 1912,’S. 2of. 6f. 1405; nach Cumont, Orient. 
Rell,?® S. 117 ist die Unterscheidung des Geheimkults mit stufenweiser Einweihung 
von der öffentlichen Feier erst durch eleusinischen Einfluß, u. z. durch Vermittelung des 
Eumolpiden Timotheus in den Isisdienst eingedrungen.), oder aber der Unterschied 
von initiati und non initiati hatte dort einen ganz anderen Sinn, indem er sich — 
wie Hepding über den Kybele- und Attiskult ansprechend vermutet ($. 178) — auf 
alle Stammesgenossen bezog, die eo ipso in einer gewissen Altersstufe alle eingeweiht 
wurden, wie sie bis dahin alle vom Kult ausgeschlössen blieben. | 

1) Hierzu ist das Urteil des Menschenkenners Lukian zu vergleichen. Der 
früher einmal Pythagoras gewesene Hahn des Schusters Mikyllos sagt seinem Herrn 
iiber das pythagoreische Fleisch- und Bohnenverbot: οὐδὲν δγεὲς οὐδὲ σοφὸν ἦν, ἀλλ᾽ 
ἑώρων ὅτε εἰ μὲν τὰ συνήϑη καὶ ταὐτὰ τοῖς πολλοῖς νομίζοιμε, ἥκιστα ἐπισπάσομεαι 
τοὺς ἀνθρώπους ἐς τὸ ϑαῦμα, ὅσῳ δ᾽ ἂν ξενίζοιμι, τοσούτῳ GERIORSORE ᾧμην Αἰ ΤΟΙΣ, 

ἔσεσθαι (Ὄνειρος ἢ ἀλεκτρυών c. 18). | 

5) Apuleius, Met. XI, 6. 

3) Den Gedanken, daß magisch-zauberhafte Wirkungen des von der Magie nicht 
klar unterschiedenen Kultus in den Mysterien die Hauptsache sind, hat de Jong in 
seinem lehrreichen Buch über das antike Mysterienwesen (Leiden 1909) durchgeführt. 
Auch Cumont betont ihn in seinem Buch über die orientalischen Beigionen im 
römischen Heidentum mehrfach. | 
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Pflichten auf sich nehmen, und zwar handelt es sich dabei in erster 
Linie um allerlei Enthaltungen, um asketische Regeln. Diese spielen 
in dem aus dem Orient kommenden Mysterienwesen eine ganz außer- 
ordentliche Rolle. Und dieses ist um so bedeutsamer, als es sich 
hier nicht um lokal beschränkte, von Ort zu Ort wechselnde und 
daher als mehr oder weniger unwesentlich erscheinende, vereinzelte 
Regeln handelt, sondern jeder dieser Mysterienkulte, wo immer er 
sich festsetzt, das gleiche Frömmigkeitsideal vertritt wie an allen 
übrigen Orten seiner Verbreitung. Da es sich ferner nicht um 
irgendwelche Einzelzwecke des menschlichen Lebens, sondern um 
das höchste zeitliche und ewige Wohl handelt, so rückt das Ganze 
unter einen viel höheren Gesichtspunkt und wird von viel kräftigeren 
Motiven getragen, als das bei den asketischen Elementen in der 
römischen und griechischen Volksreligion der Fall war. So 'mußte 
also das im orientalischen Mysterienwesen lebendige asketische Element 
für die Geschichte des Frömmigkeitsideals in dem Sinne von Be- 
‚deutung werden, daß es einer Auffassung Vorschub leistete, die eine 
Beobachtung derartiger lönthaltungsregeln als cinen Beweis frommer 
Gesinnung und als Mittel der Erlösung wertete. Bei der Frage nach den 
Entstehungsbedingungen der frühchristlichen Askese beansprucht des- 
halb das orientalische Mysterienwesen eine besondere Behandlung ἢ. 

Was nun den Gang einer solchen Behandlung betrifft, so 
möchte es am nächsten liegen, die vier Hauptgrößen, die in Betracht 
kommen, den phrygischen, ägyptischen, syrischen und persischen 
Kult in dieser durch die zeitliche Aufeinanderfolge ihres Vordringens 


ἢ Auf die Askese in den griechischen Mysterien braucht hier nicht 
mehr eingegangen zu werden. Die Enthaltungsregeln in den wichtigsten, den Eleusinien, 
kamen bereits im vorigen Kapitel zur Sprache. Zur Ergänzung wäre etwa auf 
eine ephesinische Inschrift v. 7. 83—84 p. Chr. zu verweisen, in der von μυστήρια. 
καὶ ϑυσίαι die Rede ist, welche Ζήμητρει Καρποφόρῳ καὶ Θεσμοφόρῳ καὶ ϑεοῖς 
Σεβαστοῖς ὑπὸ μυστῶν μετὰ πολλῆς ἁγνείας καὶ νομίμων ἐθῶν gefeiert werden. Denn 
bei den letzten beiden Ausdrücken ist jedenfalls auch an allerlei Enthaltungsregeln zu 
denken (Dittenb., Syll.® Nr. 655). — Ferner gehört hierher die griechische Feier des 
sacrum anniversarium Cereris in Rom, während dessen Genuß von Brot und geschlecht- 
licher Verkehr verboten war (cf. ob. cap. 9, und die Stellen bei Fehrle, 5. 137, und 
Wissowa, Rel. ἃ. Röm.? 5. 300f.). — Über die Mysterien von Samothrake sind keine 
asketischen Vorschriften überliefert. Ebensowenig enthält die Inschrift von Andania der- 
artiges. — Was die nur wenig bekannten dionysischen oder orphisch-dionysischen Ge- 
heimfeiern betrifft, so ist hier noch anzuführen, daß wenigstens in der Form, in der sie 
von Unteritalien her in Rom Einuyaug fanden (Bacchanalien), von den Einzuweihenden 
zuvor eine zehntägige geschlechtliche Enthaltsamkeit gefordert wurde. cf, Wissowa, 
Rel. u. Kult. ἃ. Röm.? S. 64 u. 303. F. A. Voigt in Roschers Myth. Lexikon ], 1, 
Sp. 1086. 
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nach dem Westen ἢ bestimmten Ordnung, gesondert zu behandeln 
und jedesmal zuerst das asketische Material zusammenzustellen und 
dann dessen Deutung zu versuchen. Indessen machen sich gewisse 
leitende Ideen in diesen Kulten so sehr gleichartig geltend 5), daß 
bei diesem Verfahren starke Wiederholungen unvermeidlich wären. 
Es empfiehlt sich deshalb, zunächst das asketische Material aller 
vier Kulte nacheinander zu geben und demnächst die Frage nach 
Wurzel und Bedeutung der Bräuche zusammenhängend zu behandeln. 

Zu beginnen ist mit dem phrygischen Kultus der Kybele 
und des von ihr unzertrennlichen Attis®). Über die äyıoreia und 
ἁγνεία, denen sich die Diener beider zu unterwerfen hatten, unter- 
richtet am besten Julians Rede auf die Göttermutter*). Man erfährt 
hier, daß der ἱερὸς νόμος auffälligerweise den Fleischgenuß gestattet, 
dagegen die Früchte, die gesät werden, vor allem also den Genuß 
von Brot°), verbietet. Allerdings essen ja manche der Kultgenossen 
von den σπέρματα wenigstens die Hülsenfrüchte, aber nicht als Saat- 
kuru, sondern sofern sie als vom Boden aus in die Höhe wachsendes 
Gemüse angesehen werden können. Derartige Gemüse nämlich sind 
gestattet, aber kcine Wurzelgemüse, wie z. B. Rüben, überhaupt 
nichts, was sich nicht von der Erde erhebt. Außerdem aber sind 
auch Äpfel, Granatäpfel und Datteln verpönt. Was die Tiere betrifft, 
so sind Fische völlig untersagt, übrigens aber ist der Fleischgenuß 
nur insofern beschränkt, als das Schwein und „wenige“ Vogelarten 
— zu denken ist wohl an die ὄρνεϑες κατοικίδιοι, besonders an den 
Hahn®) — von der Küche ausgeschlossen sind. — Was die Zeit 
betrifft, für die diese Enthaltungsregeln gelten, so bemerkt Julian 
hinsichtlich der Fische, daß man sich ihrer μάλιστα μὲν dei, πάντως 
δὲ ἐν ταῖς ἁγιστείαις enthalte”). Bei diesen äyıoreiaı wird an das 


I) Für den Verlauf dieses Prozesses muß auf Cumont, Wissowa, Gruppe, 
Poland-Wagner, Wendland u. a. verwiesen werden. 

22) Cf. darüber Söderblom, Kompendium 5. 497 ff. 

®) Das Folgende beruht auf H. Hepding, Attis, seine Mythen und sein Kult. 
Religionsgesch. Versuche u. Vorarbeiten I, Gießen 1903. Hier ist das Material der 
Überlieferung in sorgfältigster Weise gesammelt und methodisch behandelt. 

#) S. 173—177; mit Auslassung einiger Zwischenbemerkungen des Kaisers mit- 
geteilt bei Hepding, 5. 56ff. Cf. dazu G. Mau, Die Religionsphilosophie Kaiser 
Julians, Leipzig 1908, wo auch die Rede übersetzt ist. 

5) Daß dies gemeint ist, geht aus Hieronymus, adv. Jovinian. II, 17 (ieiunium 
panis) hervor. Cf. auch Arnob., adv. nat. V, 16. Hepding, 85. 68 u. 42. | 

6) Gewiß nicht mit Mau an den Adler, welcher Zeus, an Habicht und Rabe, 
die Hera, an die Eule, die Athena heilig ist usw. Die Stelle Porph. II, 5, auf die 
Mau verweist, gibt hier keine Auskunft. | 

%) S. 176 ε. 
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Attisfest im März, wie es seit Claudius gefeiert wurde ἢ, zu denken 
sein, und zwar doch wohl vom Tage „Canna intrat“, vom 15. März an, 
an dem Schilf in das Heiligtum der Göttin auf dem Palatin gebracht 
wurde, bis zum 24. März, dem dies sanguinis, an dem in den blutigen 
Selbstmißhandlungen der Priester die Trauer um den gestorbenen 
Gott ihren stärksten Ausdruck fand. Wie das Fischverbot, werden 
sich auch die übrigen Enthaltungsregeln in erster Linie auf diese 
Festzeit bis zum 24. März beziehen. Kaum auch auf die übrigen 
Tage bis zum 27. Denn der 25., der Tag der Hilaria, war der in 
ausgclassenen und in üppigen Mahlen betätigten Freude über das 
Wiedererstehen des Gottes gewidmet. War in der Zeit bis zum 
24. der Genuß von Fisch und jedenfalls auch der übrigen Dinge 
schlechthin ausgeschlossen, so sympathisiert Julian doch mit denen, 
die aus dem Fischverbot eine abstinentia in aeternum machen. Und 
diese fromme Übung der Eifrigen wird sich, wenn auch nicht auf 
alle vorgenannten Speisen — denn das Brot konnte man unmöglich 
dauernd entbehren —, so doch auf manche von ihnen erstreckt 
haben, wie das Hieronymus andeutet, wenn er von einer quorundam 
ciborum in aeternum abstinentia spricht). Übrigens aber bedarf die 
Liste Julians noch an zwei Punkten der Ergänzung. Einmal nämlich 
spricht Julians Zeit-. und Gesinnungsgenosse Sallustius®) davon, daß 
auf das σίτου Te καὶ τῆς ἄλλης παχείας καὶ δυπαρᾶς τροφῆς ἀπέχεσθαι 
folgen δένδρου τομαὶ καὶ wnoreie. Mit den δένδρου roual kann nur 
der Tag Arbor intrat, der 22. März, gemeint sein, an welchem eine 
Fichte gefällt und als Darstellung des toten Gottes in den Tempel 
‘der Göttermutter gebracht wurde. An diesem Tage setzte zugleich 
die vnoreia ein. Davon wird zwar sonst nichts laut. Indessen ist 
ein Zweifel kaum begründet, Die Kultusteilnehmer haben also, 
nachdem schon vom. 15. an jene anderen Enthaltungsregeln be- 
obachtet waren, vom 22. an jedenfalls bis zum 24. also an den drei 
Tagen, die dem toten Gott gewidmet waren, ernstlich gefastet. — 
Sodann ist zu erwähnen, daß nach Arnobius kein vino pollutus ein 
Attisheiligtum betreten durfte %). — | 
Hepding nimmt an, daß die Attisverehrer während jener 
ayıoreicı sich auch des geschlechtlichen Verkehrs zu ent- 
halten, verbunden waren, und beruft sich auf Hippolytos, Refut. omn. 


1) Der Verlauf ist genau geschildert bei Hepding, 5. 147 ff. 
2) Adv. Jovinian. II, 17 fin. ΝΕ 

3) ΟΥ̓ die Stelle bei Hepding,.S. 59 u. dazu 5. 182. 

4 Adv. nat. V, 6 fin. Ὁ. Hepding, 5. 39. 
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haeres. V, 9, 5. ı70 (Duncker und Schneidewin)!). Hier heißt es 
von den Naassenern, daß sie in den Mysterien der großen Mutter 
eine Darstellung ihrer geheimen Lehren sehen. Οὐδὲν γὰρ ἔχουσι 
συλέον οὗτοι τῶν ἐκεῖ δρωμένων, πλὴν ὅτε οὔκ εἶσιν ἀπτοκεκομμένοι, 
μόνον τὸ ἔργον τῶν ἀποχδχομμένων ἐχτελοῦσι. Πάνυ γὰρ πικρῶς καὶ 
πξρυλαγμένως παραγγέλλουσιν ἀπέχεσθαι ὧς ἀποκεχομμένοι τῆς πρὸς 
γυναῖκα ὁμιλίας. Aber diese Stelle beweist doch die Sitte nicht. 
Es ist von der Abstinenz der Naassener die Rede und es wird ge- 
sagt, daß sie sich vom weiblichen Geschlecht so fern halten, als 
wären sie wie die Attisdiener ἀποχεχομμένοι. Daß sexuelle Abstinenz 
während jener Festtage beobachtet wurde, ist also nicht. bestimmt 
zu behaupten, sondern höchstens, wenn auch nach der Analogie des 
Isisdienstes nicht ohne einige Wahrscheinlichkeit, zu vermuten. — 
Aber in das Gebiet der sexuellen Askese gehört allerdings die in 
der zitierten Hippolytstelle berührte Sitte des ἀποκότετεσϑαι der 
Kybelepriester, da sie jedenfalls einen ein für allemal voll- 
zogenen Verzicht auf jede geschlechtliche Betätigung bedeutet. Die 
verschnittenen Priester erschienen von je her als das Auffälligste im 
Kulte der Göttin und ihres Lieblings. Sämtliche Kultmythen be- 
zeugen ihre Existenz. Denn der Mythus ist gegenüber dem Kultus 
ja nicht das Primäre, sondern das Sekundäre. Der Kult ist nicht 
— oder doch erst spät und in nebensächlichen, ergänzenden Sym- 
bolen — durch den Mythus, sondern der Mythus ist durch den 
Kultus bestimmt und will diesen deuten. Das gilt von den Attis- 
mythen genau so wie vom homerischen Demeterhymnus. Daher 
erklären sich auch die zahlreichen Abweichungen im Mythus. Denn 
der Zweck der Erklärung des Kultus konnte natürlich auf verschiedene 
Weise erreicht werden. An dieser Verschiedenheit nahm deshalb 
niemand Anstoß. Wenn in einer Form des Attismythus der Gott 
durch einen Eber getötet wird, so ist darin, sofern es sich nicht 
um eine bloße Entlehnung handelt, wohl nur ein Versuch zu sehen, 
das 'kultische Verbot von Schweinefleisch zu erklären, nicht aber 
ist etwa dieses Verbot aus dem Mythus geflossen. Ebenso ist das 
Motiv der Entmannung in den Attismythen nur als ein Versuch zu 
beurteilen, die Institution der Gallen zu erklären. Folglich sind alle 
Mythen, die dieses Motiv enthalten, Beweise für das tatsächliche 
Bestehen dieser abstoßenden Sitte. Dazu gehören aber fast alle 
Formen ἢ. Ja in einer Form des Mythus — sie geht: anf den 

1) Hepding,S. 155. Be 

?) Hepding stellt eine Iydische 1 Form des Mythos, in der Attis durch einen 
Eber getötet wird, und eine phrygische, die mit der Kastration endet, gegenüber. 
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Eumolpiden Timotheus zurück ) — erscheint dasselbe Motiv sogar 
dreimal, insofern einmal der wilde Agdistis auf Befehl der Götter 
mit List von Bacchos verstümmelt wird, und andererseits der an- 
gehende Schwiegervater des Attis und ebenso dieser selbst im 
weiteren Verlauf an sich diese Operation vornehmen. Ob übrigens in 
anderen Formen des Mythus Attis sich selbst seiner Mannheit be- 
raubt, oder ob die Göttin das ausführt, oder ob er schon ohne 
Zeugungskraft geboren wird, macht für die Sache keinen Unter- 
schied, da es allemal nur darauf ankommt, die Tatsache der kultischen 
Kastration der Priester verständlich zu machen, und dieser Zweck in 
jedem der Fälle erreicht wird. Mag die Sitte von außen — unter 
semitischem Einfluß, wie Hepding gewiß mit Recht vermutet — 
eingedrungen sein, so ist sie jedenfalls von hohem Alter. Dies geht 
namentlich daraus hervor, daß die Handlung nicht mit einem Messer, 
sondern mit einer Scherbe, wie Juvenal spottend sagt, oder mit 
einem scharfen Stein, wie es bei Ovid heißt, ausgeführt werden 
mußte?). Später findet man, wo Kybele und Attis verehrt werden, 
stets auch die Gallen. Die Inschriften bezeugen ihr Dasein 5), und 
die Dichter Roms haben nicht versäumt, üher die semimares oder 
semiviri Ihren Spott auszugießeu ὁ). | 
Nur die, die in den priesterlichen Dienst der Kybele 
eintraten, brachten dieses Opfer dar, während des Frühlingsfestes der 
Göttin, von den orgiastischen Zeremonien des Kults zu höchster 
Begeisterung [uilgetissen und der eigenen Sinne und vernünftiger 
Überlegung nicht mehr fähig, in dem Verlangen, in der Wollust des 
Schmerzes und des Blutes die Glut der Ekstase zu löschen. Julian 
sagt, daß, vom Tage der Dendrophorie oder Arbor intrat an ge- 
rechnet, τῇ τρίτῃ τέμνεται τὸ ἱερὸν Aal ἀπόρρητον ϑέρος τοῦ ϑεοῦ 
Γάλλου. Dieses ἱερὸν καὶ ἀπόρρητον ϑέρος wird gewiß mit Recht 
auf die Entmannung der angehenden Priester gedeutet, so daß in 
der Kaiserzeit diese also am 24. März, dem dies sanguinis, stattfand. 
Man übernahm damit die sexuelle Askese in der radikalsten Form, 
die denkbar ist. So erreichte am 24. März die Askese im Dienst der 


Das ist aber nur cum grano salis richtige. Denn wenigstens in der durch den Elegiker 
Hermosianax vertretenen Gestalt des lIydischen Mythos kehrt das Motiv der Zeugungs- | 
unfähigkeit in der Form wieder, daß Attis von vorn herein ohne diese Fähigkeit ge- 
boren wird, Οὗ, Hepding, 5. 120 und 30 und Tan, | 

. ἢ Οὗ Hepudiug, 9. 103 ll. 

2) Ci Hepding, S. 24 und 19, 
ὃ Cf. z.B. Dittenberger, Sylloge® Nr. 348, 2 und 743, 8. 
4 Cf. die Stellen im I. Kapitel von Hepdings Buch. | 
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Großen Mutter und ihres Hirtenknaben, da der Tag zugleich Fasttag 
war, in jeder Beziehung ihren Höhepunkt‘). — — 

Wie im Kybele- und Attisdienst spielt die Askese eine be- 
deutende Rolle auch in den ägyptischen Mysterien der Isis und 
des Osiris oder Serapis — denn ob nun Serapis ursprünglich ein 
fremder Gott (unwahrscheinlich), oder von Anfang nur der Osiris 
gewordene Apisstier, und der Name Serapis oder Sarapis nur aus 
der Auffassung des O in Osiris als Artikel entstandene Verstümme- 
lung von Osiris-Apis ist (wahrscheinlich) 5), so bestand für die 
griechisch-römische Welt jedenfalls, wie z. B. Plutarchs Schrift 
de Iside et Osiride beweist, zwischen beiden Göttern kein Unter- 
schied. — Daß auch hier der Askese eine große Bedeutung zukommt, 
kann nicht befremden, vielmehr muß man es erwarten, wenn man sich 
 vergegenwärtigt, von wie zahllosen und mannigfaltigen Enthaltungs- 
regeln das ägyptische Religionswesen durchsetzt ist. Es gibt keine 
Religion des Altertums, die in dieser Beziehung mit der ägyptischen 
auch nur entfernt konkurrieren könnte. Es wird nötig sein, daß wir, 
uns über diese Eigentümlichkeit des Mutterbodens der Isismysterien 
kurz unterrichten, soweit das möglich ist, ohne daß der Rahmen 
dieser Arbeit gesprengt wird). 


ἢ Alles in allem genommen tritt das Asketische so stark hervor, daß man direkt 
von einem mönchischen Charakter der Kybelereligion hat reden wollen. ΟΕ, Gruppe, 
Gr. Myth., S. 1544f. u. 1550. | 

2) Cf. hierzu die glänzende Abhandlung von K. Sethe: Sarapis und die sog. 
κάτοχοι des Sarapis. Abh. ἃ. Kgl. Ges. 4. Wissensch. z. Göttingen. Phil.-hist. Kl. 
N. F. XIV, 5, Berlin 1913, S. 4—1ı1. | 

8) Da als asketisch jeder unter sittlich-religiösem Gesichtspunkt übernommene 
„Verzicht auf an sich sittlich einwandfreie Betäligungen und Beziehungen“ zu bezeichnen 
ist, ist in den früheren Kapiteln auch der Einschränkungen des bürgerlichen Lebens 
gedacht worden, die sich aus dem Glauben an Unglückszeiten, gute und böse Tage 
ergaben, da die Wurzeln dieses Tageglaubens jedenfalls vielfach in das Gebiet des 
religiösen Lebens und Vorstellens hineinreichen, wenn man diesen Begriff in dem 
weiten Sinne nimmt, der für die historische Untersuchung allein brauchbar ist. Auch 
bei den Ägyptern war der Tageglauben sehr entwickelt. Wenigstens anmerkungs- 
weise möge dazu einiges nach der zuletzt hierüber erschienenen Studie von 
W. Wreszinsky „Tagewählerei im alten Ägypten“ angeführt werden (im Arch. f. 
Religionswissensch. 1913 (Bd. XVI), 5. 86—100. Cf. auch A. Wiedemann, Herodots 
zweites Buch, 5, 341. zu Kap. 82; ferner Fr. Bohn, Der Sabbat im Alten Testament, 
1903, 5. 54—65;.A. Erman, Die ägyptische Religion, 2. Aufl., 1909, S. 182—84; auch 
Wiedemann, Der Tierkult der alten Ägypter, 1912 (der alte Orient, 14. Jahrgang, 
Heft 1), S. 15. Wreszinsky behandelt drei Kalenderpapyri über den Gegenstand 
und teilt aus einem davon, dem Pap. Sallier IV er 1200 a. Chr.), unter anderem 
folgende Bestimmungen mit: 
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Hier leistet Porphyrius unschätzbare Dienste, da der neu- 
platonische Vegetarier, auf der Suche nach Eideshelfern für seine 
Ideen, an der Hand des Stoikers Chairemon gerade unter diesem 
Gesichtspunkt die ΟΝ τῶ τὰ Verhältnisse des Nillandes eingehend 
schildert. 


Der alexandrinische Stoiker schildert die ägyptischen Priester 
als eine Art Verwirklichung des eigenen Lebensideals. Sie leben 


22. Thoth. Ungünstig. Iß keinen Fisch an diesem Tage und zünde mit ihrem Fett 
kein Licht an an diesem Tage. (Als Grund wird angegeben, daß der Sonnengott 
RE die Menschen in Fische verwandelte). 

23. 'l'hoth. Ungünstig. Lege keinen Weihrauch auf das Teuer an diesem Tage. 
Töte kein Haustier oder Wild oder Vögel. Iß keine Gans oder Ziege an diesem 
Tage. Denn R& war über sich selbst zornig (?) um deswillen, was er seinen 
Kindern getan hatte... . 

25. Thoth. Günstig, günstig, bedenklich (a. h. das letzte Drittel des Tages ist be- 
denklich). Gehe abends nicht aus.‘ An diesem Tage ging Sechmet in die östliche 
Wüste, um die Genossen Sets zu schlagen. ... . | 

26. Thoth. Imnginstig. Tue nichts an diesem Tage. An diesem Tage fand der 
Kampf zwischen Horus und Set statt. | 

6. Mechir. Bedenklich. Veuichte keine Arbeit an ihm. Die Götter lagen auf 
ihren Kuieu und ihre Gesichter waren niedergebeugt, indem sie der Majestät des 
Gottes Osiris gedachten (Totenklage). 

22. Paophi. Bedenklich.. Wasche dich nicht mit irgendwelchem Wasser an diesem 
Tage und fahre nicht auf dem Strom. Das ist der Tag, an welchem man die 
Zunge des Sobk (des krokodilköpfigen Flußgottes) hat ausschneiden lassen. 

23. Paophi. Günstig, günstig, bedenklich. Wer an diesem Tage geboren wird, 
stirbt durch ein Kraknadil. 

4. Paophi. Ungünstig. Gehe nirgends hin aus deinem Hause an diesem Tage. 
Wer an diesem Tage geboren wird, stirbt an der Krankheit Jadet. 

5. Paophi. Gehe nirgends hin aus deinem Hause an diesem Tage. Habe keinen 
Umgang mit Frauen an diesem Tage, wie ilu Mäuueı zu haben pflegen. Man 
opfert dem Month an diesem Tage. Wer an diesem Tage RS wird 
am Koitus sterben. — 

Es ist die Furcht vor dem Unglück, die hier überall die Beschränkung auferlegt. 
Diese Furcht ist häufig, aber durchaus nicht immer, mythologisch begründet: die 
dunklen Ereignisse der Göttergeschichte stempeln die Tage zu Unglückstagen. Wes- 
halb aber auch das Unglück zu fürchten sein mag, jedenfalls ist die Angst vor ihm 
entscheidend. Über Alter und Verbreitung des ägyptischen Tageglaubens bemerkt 
Wreszinsky, daß er jedenfalls seit der ältesten Zeit vorhanden gewesen sei, wenn 
auch die erhaltenen Zeugnisse nur bis in das mittlere Reich (ca. 2000) hinaufreichen. 
In der Profanliteratur sei von ihm nirgends die Rede, Aus den Dokumenten des 
täglichen Lebens sei sein Einfluß nirgends erkennbar. Also sei er wohl nicht sehr 
verbreitet gewesen. — Aber wenn Knaben in der Schule derarlige Listen abschreihen 
mußten (der Pap., aus dem .die obigen Zeugnisse stammen, ist ein solches Schüler- 
heft), hat man gewiß „weitbin den Inhalt tür nützlich und ersprießlich gehalten“ 
(Erman, 5. 184). | 
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in den Tempeln in Ruhe und Sicherheit unter dem Schutze der 
Heiligkeit des Ortes und ungestört von der Menge, da außerhalb der 
Festzeiten kaum jemand die heiligen Stätten besucht — ἀἁγνεύσαντας 
γὰρ ἔδει προσιέναι καὶ πολλῶν ἀποσχομένους, καὶ τοῦτο ὥσπερ κοινὸς 
τῶν κατ᾽ Alyusıtov ἱερῶν ϑεσμός ἔστιν (de abst. IV, 6. A. Nauck 
1886, 5. 236). Während des χαιρὸς τῶν ἅἁγνειῶν haben sie kaum 
mit den nächsten Angehörigen irgendwelche Berührung, geschweige 
denn mit anderen, ὅτε μὴ πρὸς τὰς ἀναγχαίας συναγνεύουσι χρείας, 
und wohnen in ἁγνευτήρια τοῖς μὴ καϑαρεύουσιν ἄδυτα. Ihr Leben 
ist gewidmet τῇ τῶν ϑείων ϑεωρίᾳ καὶ ϑεάσει. Damit sind die 
besten Bedingungen für die ἄσχησις ἡϑῶν, für die Bezwingung der 
πάϑη gegeben. Und dem entspricht auch die äußere Lebensführung, 
in der strenge Selbstbeherrschung und ernste Zucht sich ausprägen, 
wie sie der Stoiker sich wünscht. Als Beweis dafür dienen nun die 
mannigfachen Abstinenzregeln. „Ihre Speise war einfach und schlicht. 
Wein tranken die einen überhaupt nicht, die anderen nur in geringsten 
Mengen, weil er die „Nerven“ schwäche, den Kopf benehme und 
‚arbeitsunfähig mache, außerdem den Geschlechtstrieb reize“ In den 
„Fastenzeiten“ (ἐν ταῖς ἁγνείαις) essen sie überhaupt kein Brot, 
sonst nur mit einem Zusatz von Ysop. Des Öles enthalten sich 
die einen während der meisten Zeit, die Mehrzahl aber völlig, 
höchstens eine Kleinigkeit zur Linderung des herben Geschmacks 
der Gemüse verwendend. Aus dem Ausland importierte Nahrungs- 
mittel verwerfen sie ganz. Aber auch von den Tieren Ägyptens 
essen sie keinen Fisch, ferner von den Vierfüßlern weder Ein- 
hufer noch Vielhufer noch Ungehörnte. Kühe werden nicht 
verzehrt. Aber auch von den männlichen Tieren werden zahlreiche 
Gruppen, besonders apisähnliche, verschont; und es durfte überhaupt 
kein männliches Rind geschlachtet werden, wenn es nicht von den 
dazu berufenen μοσχοσφραγισταί als tauglich bestätigt war!). Von 
den Vögeln fallen außer den Fleischfressern die Tauben aus. 
Viele aber lehnen überhaupt alle ἔμψυχα ab, alle während der 
ἁγγεῖαι ἢ. Während derselben genießen sie auch keine Eier und 


1) ΟΕ auch Plutarch, de Is. et Os. | 

2) Auf diese Nauck, 5. 238, Z. 171. und 239, ı8f. ausgesprochene Regel be- 
ziehen sich wohl auch in den Zeilen N. 239, 9—12 (κοιναὶ μὲν δὴ ϑρησκεῖαΐί Tıves 
αὗται, κατὰ γένη δὲ τῶν ἱερέων διάφοροι καὶ olnelaı xaI ἕκαστον ϑεόν" ai δὲ 
ἄγνεζαε πάντων ἐκαϑάρευον) die letzten fünf Worte, so daß zu πάντων ϑηρίων oder 
ἐμψύχων zu ergänzen ist. Die ersten sechs Worte scheinen zu bedeuten, daß die 
zuvor erwähnten Tierverbote (Fische, Kühe, bestimmte Stiere, Tanhen usw.) für alle 
Priester schlechthin gelten. Die mittleren Worte sagen wohl, daß außerdem nach 
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enthalten sich außerdem aller Gemüse und der Hülsenfrüchte), 
zoo δὲ πάντων ὅμιλέας γυναικείας, ἄρρενος μὲν γὰρ οὐδὲ τὸν 
ἄλλον χρόνὸν uerelyov. Diese strengsten Vorschriften treten in Kraft, 
wenn man beabsichtigt, συντελεῖν τὸ τῶν περὶ τὴν ἱερὰν ϑρησχείαν. 
Die Frist, innerhalb deren sie zu beobachten sind, schwankt zwischen 
einem Minimum von 7 und einem Maximum von 42 Tagen. In 
der Fülle dieser Regeln ist am bemerkenswertesten, daß die feier- 
lichen Kulthandlungen eine Vorbereitung durch vegetarische Lebens- 
weise und geschlechtliche Enthaltsamkeit verlangen. 

Nun erweckt ja die Beleuchtung, in Jie Chairemon die 
ägyptischen Priester rückt, Verdacht gegen die Zuverlässigkeit der 
Schilderung. Sie waren gewiß keine stoisch-kynischen Asketen. 
Wenn Chairemon sie als solche schildert und sie ihr ganzes Leben 
nur den geistigsten Interessen widmen läßt, so ist das zweifellos eine 
idealisierend-apologetische Betrachtung, die im Leser das Gefühl ehr- 
erbietiger Scheu vor diesen Heiligen wecken ’will. In diesem Interesse 
wird dann der Ägypter auch die Farben in den Einzelangaben reichlich 
stark aufgetragen und, was vielleicht von einigen Vertretern und 
einigen Zeiten galt, verallgemeinert haben ?). Ist aber insoweit auch 
die Aufmachung Chairemons abzulehnen, so wird man doch die 


Priesterklasse und Kult mannigfach variierende Verbote hinzukommen. — Die Stelle 
ist immerhin etwas dunkel. Wer bei Baltzers Übersetzung (Nordhausen 1869) Hilfe 
sucht, wird enttäuscht. Sie ist ganz unzuverlässig. 

. ἢ ὄσπριον; oder sind nur Bohnen gemeint, für die das Wort im besonderen 
gebraucht wird? — Wovon sie noch leben, ist einigermaßen schleierhaft. 
| ?) Gegen die Darstellung Chairemons, der „den höheren Gruppen der ägyp- 
tischen Priesterschaft ganz allgemein ein asketisches, weltliche Beschäftigung ver- 
werfendes Leben zuschreibt‘‘, wendet sich Otto, Priester und Tempel im hellenistischen 
Ägypten II (1908) 5. 167f. Vielleicht habe Chairemon nach einer ägyptischen 
Sekte, der etwa vorwiegend Priester angehörten, geschildert (?). Indessen will doch 
auch Otto nicht bestreiten, daß die ägyptischen Priester überhaupt während der 
ἅγνεϊαε gewisse Enthaltsamkeitsvorschriften zu beobachten hatten, nur seien diese 
„natürlich nicht als Askese zu fassen‘ (S. 256). Dann kommt es freilich nur noch 
darauf an, was man unter Askese versteht (cf. das ı. Kapitel dieses Buches). Daß 
Chairemon in seinem Bericht über Enthaltungsregeln hier und da zu stark auf- 
getragen haben mag, ist bereits im Text vermutet. Otto weist darauf hin, daß das 
namentlich bei den Angaben über das Essen von Brot zutreffen dürfte (S. 167 Anm. 2; 
die „Zwillinge“ sind freilich keine „Priester‘). — Einen Hinweis auf eine asketische 
ägyptische Sekte findet Otto (IIS. 346) bei Lucian, περὶ τῆς Dleoeyoivov τελευτῆς 
<. 17 (Bekker Il 95); aber hier handelt es sich nicht um eine religiöse Sekte, sondern 
um die bekannte Unsitte der Kyniker, öffentlich vor versammelter Menge die schmutzigsten 
Dinge zu treiben (der betreffende schert sich den halben Schädel kahl, beschmiert 
sich das Gesicht mit Lehm und läßt sich das Gesäß verprügeln, von Schlimmerem zu 
schweigen), um dadurch zu bezeugen, daß dieses alles ἀδιάφορον sc sei. 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 16 
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konkreten Angaben, sofern man sie nur in der angedeuteten Richtung 
etwas "'herabstimmt, im ganzen kaum zu bezweifeln haben, um so- 
weniger, als die Mitteilungen anderweitig bestätigt!) und ergänzt 
werden. Wir hören, daß die Priester das Schweinefleisch ab- 
lehnen ?); sie essen keine Zwiebeln?) und kein Salz*) und vor 
allem keine Bohnen, ja diese dürfen sie nach Herodot nicht 
einmal sehen), Hinsichtlich der Tracht ist einmal die Tonsur, 
die bei Herodot (1, 37) sogar in der Form auftritt, daß man sich 
alle drei Tage den ganzen Körper rasieren läßt), und sodann die: 
Pflicht zu erwähnen, nur leinene Kleider und keine Wolle zu tragen ?). 
Die von Porphyrius erwähnte Sitte, auf einer Streu von Palm- 
blättern zu schlafen und als Kopfstütze ein halbzylindrisches Stück 
Holz zu benutzen, hat dagegen mit derartigen rituellen Bestimmungen 
nichts zu tun. | 1 
' Solchen waren ührigens ee nur die Priester unterworfen. 
Kein Ägypter durfte Kuhfleisch essen®). Fische waren zwar so: 
wenig allgemein verboten, daß sie vielmehr ein Hauptnahrungsmittel. 
der Bevölkerung bildeten. Aber eine ganze Anzahl einzelner Arten. 
durfte doch nicht verzehrt werden ἢ), Bei anderen Tieren schwankten. 
die Bestimmungen je nach den Gauen. ‚So enthielt man sich im, 
thebaischen Gau der Schafe, im mendesischen des Ziegenfleisches 19). 
Ferner galten besondere Regeln für Trauer- und Festzeiten, den. 
Besuch von Heiligtümern und im Zauberglauben. Während der Zeit: 
der Trauer um einen gestorbenen Apis „kommt nichts in den. 
Mund der Frommen außer Wasser und Kräutern“), und während. 
der Trauer um den Tod eines Königs τροφὴν οὔτε τὴν ἀπὸ τῶν 
ἐμψύχων οὔτε τὴν ἀπὸ τοῦ πυροῦ προσεφέροντο, τοῦ TE οἴνου. 
καὶ πάσης πολυτελείας ἀπείχοντο. Οὐδεὶς δ᾽ ἂν οὔτε λο vrgois οὔτε: 
1) Cf. Plutarch de Iside et Osiride c. 5 ff. und c. 32. Herodot I, 140; II, 37.. 
Zu der letzteren Stelle Wiedemann, Herodots 2. Buch (1890) 5. 175. 
| 3) Plut. de Is. et Os. c. 5. Herod. II, 47. Weitere Stellen bei Wiedemann. 
Se PR | | | 
᾿ 8) Plut. de Is. et Os. 8. 
*) Ib. cap. 32. | 
5) Her. II, 37. Dazu Wiedemann 5. 1771. 
6, Cf. dazu Wiedemann S, 154 und Erman 8, 86. 
ἢ Herod. II, 37; 81; Plut. de Is. et Ös.c,4. Erman 242. Wiedemann 167.. 
8) Herod. II, 18; 41. Wiedemann 8, 98. | | | 
9) CH Pluto de Is. et On co, 7 und 1@f, Re Β. 175 f. gibt eine 
Liste. der verbotenen Fische. 


29); Ilcrod. I, 42. ἴα. a. Ὁ, VÖ. 72 lin. γ4 init, -- ‚ce im allgem. Diod. Sic. 
Bibl. hist. 1 89. _ | 
1) Erman ı90f. 
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ἀλείμμασεν οὔτε στρωμναῖς προείλετο χρῆσϑαι, οὐ. μὴν. οὐδὲ 
πρὸς τὰ ἀφροδίσια προσελϑεῖν ἂν ἐτόλμησεν ἢ. Auf das Opferfest der 
Isis in Bubastis mußte man sich durch Fasten vorbereiten?). Die 
Tempelbesucher durften vor allem nicht sexuell verunreinigt sein. Sie 
durften nicht ἄλουτοι ἀπὸ γυναικῶν Es ἱρὰ ἐσιέναι und das μίσγεσθαι 
γυναιξέ an den heiligen Stätten galt als unerhörter Frevel. Dies wurde 
als so wichtig erachtet, daß sogar der Tote im Gericht vor der Gottheit 
seine Unschuld in diesem Punkte ausdrücklich erklären mußte, wenn 
er bestehen wollte?),. Zu wirksamer Zitation eines Zauberspruches 
aber war es erforderlich, daß man sich zuvor durch Waschung rituell 
reinigte, kein Weib berührte, auch weder Kleinvieh noch ‚Fisch 
genoß®). | | | | 
Blickt man auf die Menge der rituellen Ense des 
Nillandes, deren wichtigste hier mitgeteilt sind, zurück, so scheinen 
sie zwar zunächst nur ein Chaos willkürlich aufgehäufter Einzelregeln 
zu bilden. Indessen fällt doch auf, daß zwei Grundgedanken sich 
durch das Ganze hindurchziehen, nämlich daß einmal der sexuellen 
Abstinenz und zweitens der Enthaltung vom Fleischgenuß oder doch 
vom Genuß des Fleisches bestimmter Tiergruppen bei der Vor- 
bereitung auf heilige Handlungen wie während der Dauer gewisser 
„heiliger" Zeiten eine ganz besondere Bedeutung zukummt®), Ὁ 


1) Diod. Sic. Bibl, hist. I 72 Mitte. 
3) Herod. II 40. 

-3) Herod. II 64. Erman, 8, 110. Wiedemann, S. 08: 

4 Erman, 85. 70. Ä 
5) Von den seit Weingartens Aufsatz‘ über den Ursprung des Mönchtums‘ 
(ZKG 1877) in theologischen Kreisen berühmt gewordenen κάτοχοι im Serapeum 
zu Memphis war bisher nicht die Rede, und ich habe sie auch hier nur zu er- 
wähnen, um das Schweigen zu rechtfertigen. In den seit über 80 Jahren bekannten 
.memphitischen Papyri ist viel von solchen die Rede, die in dem memphitischen 
‚Serapeum ἐν κατοχῇ waren. Man bezeichnet sie als κάτοχοι, obwohl dieser Ausdruck 
den Urkunden fremd ist. Die Mehrzahl der Forscher faßte diese κάτοχοι als Klausner 
auf, die sich durch ein dem Gott geleistetes Gelübde verpflichtet hätten, den Tempel 
nicht zu verlassen. Nach vereinzelten Andeutungen früherer suchte Weingarten 
in dem genannten Aufsatz den Gedanken durchzuführen, daß diese Klausner des 
memphitischen Serapeums die direkten Vorfahren der christlichen Mönche seien: 
das christliche Mönchtum ist eine Nachbildung und Fortsetzung des Serapismönch- 
‘tums. — Der hierbei vorausgesetzten Auffassung der κατοχή als einer auf Grund eines 
frommen Gelübdes übernommenen und durchgeführten Klausur stellte Preuschen 
(Mönchtum und Sarapiskult, 2. Aufl, Gießen 1903) ‚auf Grund einer sehr häufigen 
Bedeutung von κάτοχος, κατοχή, κατέχεσθαε die Auffassung der κατοχή als „Besessen- 
heit‘ gegenüber: die sdroyos sind Inkubanten, „Inspirierte‘‘, sei es, daß sie für sich 
selbst durch Inkubation Heilung von Krankheiten suchen, oder als Offenbarungsmedien 
für andere dienen. Mit Klausur habe das nichts zu tun. (Ähnlich Gruppe, nach 

| 16* 
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Lagen die Diige- in Isis und‘ Osiris’ Heimat so, so erscheint 
es ganz natürlich, daß auch in dem über das Mittelmeer sich aus- 
breitenden Mysteriendienst der Göttin diese asketischen Ten- 
denzen sich geltend machen. Diese werden durch einige Stellen 
aus dem 11. Buch des Romans des Apuleius am besten beleuchtet. 
Dem in einen Esel verzauberten Lucius ist durch Isis’ Hilfe nach 
dem Genuß von frischen Rosen seine menschliche Gestalt zurück- 
gegeben worden. Dafür hat er gelobt, ihr den Rest seines Lebens 
zu dienen. Sie mahnt. Er zaudert noch. Denn er hat hemerkt, 
difficile religionis obsequium et castimoniorum abstinentiam satis 
arduam, cautoque circumspectu vitam, quae multis casibus subiacet, 
esse muniendam!. Das alles schreckt ihn ab. Endlich entschließt 
er sich und erhält vom Priester die Weisung, zu warten, bis die 
Göttin durch eine Offenbarung den Tag der Weihe bestimme, in- 
zwischen aber, gleich den übrigen Verehrern, cibis profanis ac 
nefariis iam nunc temperare, quo rectius ad arcana purissimae reli- 


welchem die κάτοχοι berufsmäßige Inkubanten, zugleich aber doch eine Erscheinung 
der Weltflucht sind(!). Gr. Myth. u. Rel.-Gesch. 1655). — Nach einer dritten, von 
U. Wilcken vertretenen, mittleren Auffassung ist die κατοχή ebenfalls als ein geistiges 
Gebundenscin zu verstehen ; sie sei aber ein rein innerliches, mystisches Verhältnis zwischen 
dem Sarapisverehrer und. dem Sarapis, welches jenem nicht gestattet, die Gemein- 
schaft des Gottes zu verlassen. Es handelt sich nicht um eine andauernde Ekstase, 
wenn auch die Gottheit im Traume mit dem κάτοχος verkehrt, sondern dieser fühlt 
sich durch einen göttlichen, im Traum erhaltenen Befehl verbunden, bei dem Gott zu 
bleiben, bis eine analoge Offenbarung ihn entläßt (Grundzüge und Chrestomathie der 
Papyruskunde I, 2 (Leipzig 1912), 5. 120 ἢ). Ähnlich W.Schubart, Ein Jahrtausend 
am Nil, Berlin 1912, S. 20. — Daneben sind noch eine Anzahl weiterer Modifikationen 
hervorgetreten (Witkowsky, Reitzenstein, Otto, Rusch u. a.). — Mit all 
diesen Auffassungen scheint aber Kurt Sethe in seiner glänzenden Abhandlung 
über „Sarapis und die sogenannten κάτοχοι des Sarapis‘' (Abh. d. Kgl. Ges. d. Wiss. 
zu Göttingen, Phil.-hist. Kl. NF, Bd. XIV, Nr. 5, Berlin 1913) aufzuräumen. Hier. 
nach handelt es sich weder um fromme Klausner, noch um Besessene, noch um ein 
Mittelding zwischen beiden, sondern um Leute, die sich in Straf- oder Schuldhaft 
befinden, und diese vielbesprochene Größe der hellenistischen Religionsgeschichte 
löst sich auf in eine höchst profane Erscheinung. Für das einzelne muß hier auf 
Sethes Abhandlung verwiesen werden, wo auch der Gang der Forschung geschildert 
und die bisherige Literatur verzeichnet ist. — So überzeugend übrigens dem ferner 
Stehenden die Darlegungen Sethes erscheinen, so muß doch bemerkt werden, daß 
U. Wilcken bereits im Archiv f. Papyrusforschung (Bd. VI, S..184—212) eine 
Reihe von sehr ernsthaften Einwänden erhoben hat. Auch Spiegelberg- äußert 
sich skeptisch (Deutsche Lit.-Ztg. 1914, Nr. 18,.5p. III4—17). 80. bleibt die Frage noch 
im Fluß. ‚Indessen wird die Diskussion vertagt werden müssen, bis der angekündigte 
und sehnlich erwartete I, (memphitische) Band vonWilckens Urkunden der Ptolemäer- 
zeit demnächst eine „zuverlässige Textgrundlage‘ für die Untersuchung bieten ὙΠ; 
2) Metam. XI, 19. 
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gionis secreta pervaderem!). Der Einweihung geht eine feierliche 
Lustration, deren Ähnlichkeit mit der christlichen Taufe frappiert 3), 
und eine zehntägige Askese voraus: „... decem continuis illis diebus 
cibarias voluptates cohercerem neque ullum animal &ssem et invi- 
nius essem“?). Dasselbe wiederholt sich vor .der 2. Weihe: „decem 
rursus diebus inanimis contentus cibis, insuper etiam deraso capite, 
‚ principalis dei nocturnis orgiis inlustratus, plena iam.-fiducia ger- 
manae religionis obsequium divinum frequentabam“, und vor der 
dritten verdoppelt der eifrige Jünger sogar die vorgeschriebene 
Leistung: „inanimae protinus castimoniae iugum subeo et lege per- 
petua praescriptis illis decem diebus spontali sobrietate multiplicatis 
instructum teletae comparo“ ἢ). — Bei diesen bedeutsamen Angaben 
fällt nur auf, daß der Enthaltung von den ἀφροδίσια nicht gedacht 
wird. Indessen ist daraus nicht zu schließen, daß man in diesem 
Punkte in Griechenland und Rom weniger streng gewesen wäre, als 
in der ägyptischen Heimat. Plutarch spricht davon, daß βρωμάτων 
πολλῶν καὶ ἀφροδισίων ἀποχαί Voraussetzung dafür seien, daß die 
Göttin ihren ἱερὸς λόγος enthüllt’), und die römischen Liebesdichter 
finden sich durch die puri Isidis dies belästigt®). Am lehrreichsten 
für die sexuellen Abstinenzen im Isisdienst und überhaupt für 
den römischen Isiskultus ist die Stelle Juvenal, lib. D, Sat. VI 
v. 532 fl.: | | 


... hic praecipuum summumque meretur honorem, 

qui grege linigero circumdatus et grege calvo ‘) 
plangentis populi currit derisor Anubis. 

ille petit veniam, yuotiens non abstinet uxor 
concubitu sacris observandisque diebus» 
magnayue debetur violato poena cadurco 
et movisse caput visa est argentea serpens; | 

illius lacrimae meditataque murmura praestant, 


N) ib. XI, 21. | 

?) tempore, ut aiebat sacerdos, id postulante, stipatum me religiosa cohorte 
deducit ad proximas balneas et prius sueto lavacro traditum, praefatus deum 
veniam, purissime circumrorans abluit rursumque ad templum reductum 

.. ante ipsa deae vestigia constituit etc. 

8) 10, 23. | ᾿ 

4) ib. 28 und 9υ. 

δ) de Is. et Ös. c. 2 Mitte. 

©) Die Stellen ἢ, Fehrle, S. 135 f. 

"ἢ Über die blanken Schädel der kahlköpfigen Priester spottet Apuleius, wenn 
er von den magnae religionis terrena sidera spricht, 
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ut veniam culpae non abnuat, ansere magno 
scilicet et tenui popano corruptus Osiris. 


Bei den sacri observandique dies ist ‚jedenfalls an das am 5. März 
gefeierte Isidis navigium, das Apulejus in Metam. XI, 8 ff. schildert, 
oder aber wahrscheinlicher an das herbstliche Hauptfest der Gottin 
_ (Ende Okt, Anfang Nov, Klage um Osiris, dessen Auffindung und 
Wiederbelebung) zu denken, oder aber an beide zugleich. An diesen 
Tagen wurde also von allen cultores Isidis Enthaltung von den 
ἀφροδίσια gefordert. Besonders Eifrige aber scheinen weit darüber 
hinaus gegangen zu sein. Wenigstens erwähnt Tertullian (exhort. 
cast. c. 13) Priesterinnen der afrikanischen Ceres, ἃ, h. der Isis, die 
ihre Ehen freiwillig lösen und jede Berührung ihrer Männer, ja 
selbst die Küsse ihrer Söhne meiden. Man kann aus Tertulli an 
den Eindruck gewinnen, daß bei den Priestern die continentia die 
Regel gewesen wäre. Nennt er doch die tauri illius Aegyptii anti- 
. stites „viros continentes“ und befürchtet er doch, daß sie dereinst 
die‘ Christen, die auf der zweiten Ehe bestehen, beschämen werden 
(de exhort. cast. 13; de monog. c. ı7). Lag aber allen Gläubigen 
wenigstens an bestimmten, jährlich wiederkehrenden Tagen die Pflicht 
der continentia ob, so galt ohne Zweifel dasselbe von den Initianden 
während jener zchn Tage der Askese, was ja auch die Plutarchstelle 
fordert. — Daß die Glieder der Isisgemeinde außerhalb der Vor- 
bereitungszeit auf die Weihe neben der erwähnten Forderung für die 
dies sacri auch mancherlei Speiseregeln zu beobachten hatten, 
geht aus Apulejus XI, 21 hervor und wird durch den Schluß der 
Rede der Göttin an den noch verzauberten Lucius (c. 6 fin.) be- 
stätigt: „Quodsi sedulis obsequiis et religiosis ministeriis et tena- 
cibus castimoniis numen nostrum promerueris, scies ultra statuta 
᾿ fato tuo spatia vitam quoque tibi prorogare mihi tantum licere.“ Was 
im einzelnen mit den cibi profani ac nefarii gemeint ist, könnte nur 
— auf Grund der ägyptischen Herkunft des Kultus — vermutet 
werden. Soviel aber ist klar, daß die Beobachtung asketischer Regeln 


für den frommen cultor Isidis mindestens ebenso charakteristisch 


ist, wie für die Diener der großen Mutter, wenn auch das blutige 
Extrem der phrygischen Feiern den ägyptischen fremd blieb). — 


ἢ Fehrle behauptet (S. ııı), daß in der letzten Zeit des Heidentums Entmannung 
im Dienst dcs Sarapis üblich gewesen sei, und beruft sich auf Eusebius, de vitz Con- 
stantini IV, 25: Tozs δὲ κατ᾿ Αἴγυπτον αὐτὴν τε τὴν ᾿Αλεξάνδρειαν, τὸν παρ' αὐτοῖς 
ποταμὸν δὲ ἀνδρῶν ἐκτεθϑηλυμένων᾽ ϑεραπεύειν ἔϑος Exovoı νόμος ἄλδος 
KOTETEUNETO, πᾶν τὸ τῶν ἀνδρογύνων γένος, ὥσπερ τι κίβδηλον, ἀρανὲς 
γίγνεσθαι τοῦ βίου, μηδ᾽ ἐξεῖναί ποι δρᾶσϑαε τοὺς τὴν ἀσέλγειαν ταύτην νενοσηκότας 
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Daß für die Entstehung und Entwicklung der christlichen Askese 
die Verhältnisse Syriens von besonderer Wichtigkeit sind, unter- 
liegt keinem Zweifel. Deshalb wüßte man gerade über die vor- 
christlichen religiösen Lebensformen Syriens gern möglichst Genaues. 
Denn „zu allen Zeiten war Syrien die Heimat einer glühenden 
Frömmigkeit“), und das Interesse für die Askese ist nicht erst in 
christlicher Zeit erwacht. „La pratique ascetique qui a valu ἃ saint 
Simeon le surnom de Stylite est une survivance de l’ancienne reli- 
gion payenne des Syriens“?). „Il est assur&ment curieux de voir cette 
forme. traditionelle si caracterisee de lasc£tisme syrienne persister.. 
a travers temps 'et croyances“, sagt Clermont-Ganneau mit Bezug 
auf eine andere Erscheinung). Tatsächlich aber geben die Quellen 
hier nur sehr dürftigen Aufschluß. Daß die Kulte der syrischen 
Gottheiten, eines Dolichenus, eines Baal von Damaskus, eines Baal- 
markodes, eines Dusares und anderer von Sklaven und Soldaten 
weit hinaus getragen wurden ins Reich, bezeugen namentlich die 
Denkmalsfunde®). Über Formen und Inhalt der Kulte aber ist 
nur wenig bekannt. Am besten, ja ziemlich gut, sind wir noch 
über den der Atargatis, Derketo oder dea Syria, namentlich durch 
Lukians Schrift über den Dicust der Göttin in Hicrapolis, unter- 
richtet, und hier finden sich auch einige für den besonderen Ge- 
sichtspunkt dieser Arbeit bedeutsame Züge. Da ohnehin unter den 
syrischen Kulten dieser der wichtigste ist, werden wir uns im tolgen- 
den auf ihn beschränken’). 

Hier nun sind zunächst am auffälligsten die Gallen. Jedes 
Jahr, so erzählt Lucian, verschneiden sich viele in dem Heiligtum 


Mehrere Belege fänden sich in een Kommentar zur Stelle. Auch nach 
Gruppe (Gr. Myth. u. Rel.-Gesch. 1582, 7) wäre an der Eusebstelle von Eunuchen 
die Rede, — Heinichen gibt nun allerdings zwei späte Kirchenväterstellen (des 
Greg. Naz.!), die von androgyni als Nili sacerdotes reden. Aber Androgynen. sind 
doch keine Kastraten. Es handelt sich aber auch nicht um Hermaphroditen im 
eigentlichen Sinne, sondern um αἰσχρῶς καὶ ποιοῦντες καὶ πάσχοντες, um κίναιδοει, 
wie Heinichen zeigt. Von Entmannung ist bei Euseb. wie bei Heinichen nicht die 
Rede. — Nur die Gallica turma bei Ovid, Am. II, 13, 18 könnte auf Galli im Isis- 
dienst führen; aber „Ungenauigkeit des Ausdrucks und Irrtum sind’ nicht ausge- 
schlossen‘ (Gruppe a. a. Ο, 1532, 7). | | 

ἢ Cumont, d. orient. Religionen etc., 1910, S. 129. 

3 Toutain, in Rev. de Il’hist. des religions. t. LXV 1912, 5. 176. 

8) Rec. d’arch&ologie orient. II, S. 134; zitiert von Toutain a; a. O. 

4 Ch. darüber Cumonta. a. O.; ferner bei Pauly-Wissuwa RE. V, Sp. 
1276—81 über Dolichenus; Wissowa, Rel. u. Kult. d. Römer?, S. 359 ff. 

5) Cf. den Artikel Cumonts ,„Dea Syria‘ in a Wissowa RE. IV, 
Sp. 2236 ff. 
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und wandeln sich in. Weiber (InAvvovraı) 1), und zwar geschieht das 
bei dem ‘zu Beginn des Frühlings gefeierten Fest, das nach dem 
dabei abgebrannten „Osterfeuer“ πυρά oder λαμπάς genannt wird. . 
Es findet eine orgiastische Feier mit rauschender Musik statt, Flöten 
und Becken erschallen; heilige Lieder werden gesungen. Die Gallen 
ritzen sich die Arme. Hierbei aber befällt auch viele aus der Menge 
der Zuschauer der heilige Wahnsinn. Sie reißen sich die Kleider 
ab, stürzen sich mit lauten Rufen in die Mitte und verstümmeln 
sich mit einem der dort bereit liegenden Messer. Ein solcher rennt. 
dann durch die Straßen der Stadt καὶ τῆσι χερσὶ peosı τὰ ἔταμεν" 
ἐς Oxoinv δὲ οἰκίην τάδε ἀπορρίψει, ἐκ ταύτης ἐσϑῆτά τε ϑηλέην 
καὶ κόσμον τὸν γυναικήιον λαμβάνει 3).. Von Stund an trägt er weib- 
liches Gewand und verrichtet weibliche Arbeit’). | 

Über diese Gallen berichtet Lukian aber noch eine sehr merk- 
würdige andere Tatsache. Er erzählt Kap. Igff. eine Legende, die 
᾿ die Institution der Gallen erklären soll. „Der König“ der Assyrer 
befiehlt seinem Freunde Kombabus, seine, des Königs, Gattin 
Stratonike, die auf Grund eines Traumes den Tempel in Hierapolis 
bauen will, zu begleiten. Kombabus verstümmelt sich vorher, um 
den Verdächtigungen Mißgünstiger, denen der Auftrag ihn aussetzen 
werde, zu entgehen. In der Königin selbst aber erwacht dann eine 
leidenschaftliche Neigung zu ihm. Da er ihr seinen Zustand offen- 
bart, hört zwar die Raserei (uavin) auf, die Liebe aber (ἔρως) bleibt, 
und in ständigem Zusammenleben mit ihm (πάντα οἱ συνξοῦσα) 
sucht sie Trost. "Eorı ὃ ἔρως οὗτος ἐν τῇ ἱρῇ τιύλει, καὶ ἔτι γῦν 
γίνεται" γυναῖκες Γάλλων ἐπιϑυμέουσι, καὶ γυναιξὴὲ Γάλλοι. ἐπιμαί- 
γονται, ζηλοτυπέει δὲ οὐδείς, ἀλλά σφισι τὸ χρῆμα κάρτα ἱρὸν γομέ- 
ζεται 4). Die Gallen leben also mit Frauen In inniger Gemeinschaft. 
Es ist eine Art platonisches Liebesverhältnis, ohne alle geschlecht- 
liche Betätigung und umgeben von einer religiösen Weihe. 


ἢ Ὁ. 27. 

2), Ὁ. ες 

8) C. 27. — Zu der EN REINE ‚bei den Syrern cf. Nöldeke, Arch. ἢ 
Rel.-Wissensch. Bd. X, S. 150f.: „Nicht sehr lange nach Lukian sagt der von einem 
Schüler des Bardesanes verfaßte syrische Dialog über das Fatum oder über die Gesetze 
‚der Länder: »In Syrien und Edessa pflegten sich die Leute ihre Mannheit zu Ehren 
der 'Tar'athe abzuschneiden. Als aber König Abgar (von Edessa) gläubig wurde, 
befahler, jedem, der dastue, die Hand abzuhauen. Tind seitdem mt das in Frdessa niemand 
mehr.«e Tar’athe, verkürzt aus "Alturullie, ist der wahre Name der großen syrischen 
Göttin, den Lukian ... vermeidet.“ — Baudissin (Adonis und Eschnun, 1911) ver- 
mutet, daß die kultische Kastration hettitischen Ursprungs sei (S. 59 Anm, 2). 

4) Cap. 22 fin. 
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Ferner ist hier eine andere nicht minder auffallende Einrichtung 
“des hieropolitanischen Heiligtums zu erwähnen. Lukian berichtet: 
Φαλλοὶ δὲ ἑστᾶσι ἐν τοῖσι προπυλαίοισι δύο κάρτα μεγάλοι, ἐπὶ τῶν 
ἐπίγραμμα τοιόνδε ἐπιγέγραπται" «τούσδε φαλλοὺς Διόνυσος Ἥρῃ 
μητρυιῇ ἀνέϑηκα» (mit Hera bezeichnet Lukian Atargatis)'). Diese 
beiden Phallen hätten die fabelhafte Höhe von 30 Orgyien, d.h. über 
52 Meter, gehabt. Auf eine der Säulen steige in jedem Jahr zweimal 
ein Mann mit Hilfe eines um die Säule und um den eigenen Rücken 
geschlungenen und allmählich mit in die Höhe geschobenen Seiles 
hinauf, gleich den φοινικοβατέοντες in Arabien. Mit langem Seil 
zieht er dann, was er bedarf, nach oben, wo er sieben Tage bleibt, 
ohne zu schlafen; am Schlaf‘ hindert ihn ein Skorpion, der ihn 
sticht, oder vielmehr, wie Lukian vermutet, die Angst vor dem Sturz. 
Er aber betet für Syrien und für die, die am Fuß der Säule ihre 
Geldspenden niederlegen ?), und nach dem Volksglauben werden die 
Götter die Gebete des siebentägigen Säulenheiligen auf seinem 
 luftigen Sitz in ihrer Nähe nicht überhören. Wer sich dazu hergibt, 
diese Anstrengung und diese Gefahr auf sich zu nehmen, ist dadurch 
den Göttern besonders wohlgefällig und erfreut sich jedenfalls des 
Ruhmes eines exemplarisch-frommen Eifers, | 
| Abgesehen von dem Bisherigen tritt im Kult der syrischen Göttin 
ein asketisches Element in einigen Speiseregeln hervor, insofern der 
Genuß von Fischen, Tauben und Schweinen untersagt war. Alle 
drei Verbote werden von Lukian bezeugt?). Sie halten diese Tiere 
für heilig, wo nicht alle, so doch die beiden ersten, deren Berührung 
sie ‚sogar in dem Maß vermeiden, daß wenigstens, wer eine Taube 
auch nur versehentlich berührt, für den Tag ἐναγής, d. h. tabu ist. 
Die Tische aher dürten nur von den Priestern als kultische Speise 
genossen werden). Als eine Einzelheit kann dann noch erwähnt 
werden, daß gelegentlich eine Enthaltung von Brot als fromme Übung 


1) Cap. 16 Mitte. 

2) Cap. 28 u. 29. 

8) Cap. 14 u. 54, cf. 45. 

4 Zu diesen Verboten bei den Syrern, bes. dem Fischverbot, cf. außer 
Cumont a. a, Ο.: Wächter, Reinheitsvorschriften, S. 97, 2. — Wiedemann, 
Herodots zweites Buch, 5. 177. — Hepding, Attis, S. 189, 1. — Dieterich, Grab- 
schrift des Aberklos (1846), 8. 401. — G. Ticker, Der heidn, Charakter der Aberkins- 
‘ ınschrift, in d. Sitzungsber. ἃ, ΚΡ], Ak. ἃ, Wiss. zu Berlin 1894, I, τοι — 
Baudissin in d. Protest. RE.3 II, S. 174 f. (im Artikel „Atargatis"). Zum Tauben- 
verbot: Wächter, S. 94; Baudissin a. a. Ö. S. 176. Zum Verbot von 
Schweinefleisch: Wächter, 5. 84f. Hepding, 5. 157, wo weitere Literatur. 
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vorkam. Das bezeugt eine lateinische Inschrift, die ich einem Auf- 
satz von Toutain in der Revue de !'histoire des religions entnehme ἢ: 
᾿ς Hochmea virgo ἀεὶ Hadaranis. Quia annis viginti panem non 
edidit iussu-ipsius de, ν. 1. ἃ. 8.:. " 
. Schließlich gehört hierher noch, was Eaklän von den Wall- 
fahrern erzählt. Hierapolis war nämlich ein berühmter Wallfahrtsort, 
dem von weit und breit Pilgerscharen zuströmten. Für solche Wall- 
fahrer gilt das Gesetz, daß sie auf der Hin- und Rückreise zu Bad 
und Trunk nur kaltes Wasser benutzen und auf dem Erdboden 
schlafen. Οὐ γάρ οἱ εὐνῆς ἐπιβῆναι ὅσιον πρὶν τήν ve ὅδὸν ἐχτελέσαι 
᾿καὶ ἐς τὴν ἑωυτοῦ αὖτις ἀπικέσϑαι ὃ). Offenbar war die, Wallfahrt 
wertvoll und wirksam nur, wenn man sich diesen asketischen Regeln 
unterzog. 

Treten nach alledem im Kult der dea Syria in deren Heimat 
eine Reihe auffälliger asketischer Züge hervor, so blieb das Meiste 
davon doch auch auf die Heimat beschränkt. Nur die ent- 
mannten Priester waren weit und breit bekannt. Mit ihrem Götter- 
bild auf dem Rücken eines Esels zogen sie von Ort zu Ort, führten 
ihre orgiastischen Kulttänze auf, geißelten und zerfleischten in der 
Anästhesie der höchsten Ekstase ihre Glieder, „divino spiritu repleti“, 
„mire contra plagarum dolores praesumptione muniti“, um alsbald 
von der erstaunt und überrascht gaffenden Menge Geld und Naturalien 
zu heischen,. bei Gelegenheit auch der Freigebigkeit der Zuschauer 
heimlich nachzuhelfen, und abends in schmutzigsten Orgien für die 
gehabten Anstrengungen sich schadlos zu halten. So wenigstens 
werden sie in Apuleius’ Metamorphosen geschildert®).. Mochte auch 
‘den Göttern Syriens, wie dies Cumont verschiedentlich betont und 
gezeigt hat, eine starke Tendenz zu einem solaren Henotheismus 
innewohnen und darin ein religionsgeschichtlich wichtiges Moment 
für die Läuterung des Gottesbegriffs und seine Lösung vom Konkret- 
Sinnlichen liegen, eine irgend erhebliche Einwirkung auf die Formen 
des praktischen Frommseins, auf das religiöse Lebensideal, 
konnte von solchen allgemein verachteten Vertretern syrischer 
Religionsübung unmöglich ausgehen. Wohl aber mochte,. was in 
der syrischen Heimat selbst lebte, auf die ΠΘΙΕΈΖΕΙΣ bedeutsam fort- 
wirken. — 

Es bleibt übrig, an der Hand von Cumonts rohen Werk 5) 


1). Τ LXV, ıyız, 8. Ε70 


*) Cap. 55. 
2) C. VIII, 24f. | 
4) Textes et Monuments figures ei aux Mystöres de Mithra I, (des: 
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aus dem Mithraskult das hervorzuheben, was in das Gebiet der 
Askese gehört. Cumont bemerkt, daß aus dem persischen Dualismus 
zwischen den Mächten des Lichtes und der Finsternis, aus dem 
Himmel, Erde und Menschen erfüllenden Kampf beider, im Mithras- 
dienst eine strenge Ethik entwickelt sei. Vollkommene Reinheit sei 
' das Ziel gewesen, nach dem man strebte. Dies habe sich, ent- 
sprechend den allgemeinen Tendenzen der Zeit wie den mazdäischen 
Überlieferungen, im Ritual in einer Menge von Lustrationen und 
Waschungen ausgedrückt. Cedant ἃ ces tendances, les mithriastes 
pouss£rent m&me leurs principes a l’exces, et leur ideal de BERIECHOR 
inclina vers l’ascetisme). | Ä 

Freilich, wie die erhaltenen EN über eine besondere, 
in der Mithrasreligion gepflegte Ethik nur sehr rudimentär sind 
und eine solche Formel: vielleicht überhaupt viel zu weitgehende 
Vorstellungen erweckt; so ist auch nur Weniges und zum Teil Un- 
sicheres überliefert, das die asketische Tendenz des mithrischen 
Lebensideals beleuchtet. | | δος», ἢ ἥξαι 

Der Gedanke liegt nahe, daß diese sich dünächat in der Vor- 
schriften für. die Initianden geltend machen möchte. Der syrische 
Mönch Nonnus im 6. oder 7. Jahrhundert ἢ erzählt von 80 un- 
geheuerlichen βαϑμοὶ τῶν κολάσεων, die die τελεσϑησόμενοι zu durch- 
schreiten gehabt hätten. ,,41 δὲ κολάσεις εἰσὶ τὸ διὰ wvoog παρελϑεῖν, 
τὸ διὰ κρύους, διὰ πείνης καὶ δίινης, διὰ δδοιπορίας πολλῆς, καὶ ἅ- 
πλῶς διὰ πασῶν τῶν τοιούτων. Insbesondere hört man von einem 
sotägigen Fasten, Aber das alles gehört in das Reich der T'abel. 
Nonnus verbarg seine Unwissenheit, indem er „phantastische Strafen 
erfand, denen er die Eingeweihten ohne Erbarmen unterwarf“ ὅ). — 
Als eine Parodie auf die in den Mysterien üblichen, Vorbereitungen, 
auf. die heiligen Waschungen und Handlungen, sieht Cumont an, 
was Lucian in seinem Menippos cap. 6f. berichtet. Menippos wünscht 
mit Hilfe des „Jüngers Zoroasters“, des Magiers Mithrobazarnes in 
Babylon, eine Fahrt in die Unterwelt zu machen, um sich bei Teiresias 
nach dem ägiorog βίος zu erkundigen. Der Magier treibt 20 Tage 
lang seinen Hokuspokus mit morgendlichen Waschungen am Euphrat, 
Zauberformeln und Anspucken usw., um Menippos an der Euphrat- 
mündung schließlich das Reich des Aidoneus zu zeigen. Zu den 


duction); II, 1896 (Urkunden). Dazu der betr. Abschnitt in Cumonts Buch „Die 
oriental. Religionen im römischen Heideulum'‘, Deutsch v. Gehrich, igın. 

15. 307 ἢν; cf, Or. Rel. 185. 

2) Cf. die Texte bei Cumont II, 26ff. Zur Beurteilung I 30 u. yu2, 6. 

3) Cumont. | 
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Vorbereitungen während der 20 Tage gehörte aber auch dieses: 
„Als Speise dienten uns Baumfrüchte (ἀχρόδρυα), als Trank Milch, 
eine Mischung aus Milch und Honig, und das Wasser des Choaspis, 
wir schliefen unter freiem Himmel auf dem Rasen ').“ Aber darauf, 
daß diese προδιαίτησις des Unterweltfahrers Menippus eine Parodie 
auf die προδιαίτησις der Mithrasmysten ist, könnte höchstens der 
Name des Magiers hinweisen, ein Punkt, der zweifellos einen solchen 
Schluß nicht zu tragen vermag. Näher liegt doch die Annahme, 
daß Lukian überhaupt den Hokuspokus des orientalischen Zauber- 
wesens verspottet, den er z. B. auch im Philopseudes so liebevoll 
aufs Korn nimmt. — Als weiterer Beleg für die asketischen Ten- 
denzen dient Cumont „Eubulos“, „ö τὴν περὶ τοῦ Μέϑρα ἱστορίαν 
ἐν πολλοῖς βιβλέοις ἀναγράψας“ 3). Nach ihm zerfielen die persischen 
„Gottesgelehrten“ und „Priester“, Magier genannt, in drei Klassen: 
„Von diesen essen die ersten und gelehrtesten überhaupt nichts 
Beseeltes, noch töten sie es, bleiben vielmehr bei der „alten“ Ent- 
haltung von den Tieren. [Porphyrius schwärmt für die vorgeschicht- 
liche Unschuldsperiode der Eicheln essenden Menschheit]; die zweiten 
essen zwar Fleisch, töten aber wenigstens keine zahmen Tiere; die 
dritten aber machen sich, gleich „den übrigen“, an alles (ἐφάπτον- 
rar πάγτωγ)“. — Jedach voaransgesetzt, daß „Eubulos“ (man weiß 
sonst nichts von ihm) nicht Grundloses erzählt, so ist aus seinen 
Angaben über den Mithraskult doch nichts Bestimmtes zu schließen ; 
es kaun höchstens vermutet werden, daß vielleicht auch bei 
den mithrischen Reinigungen die Fleischahstinenz eine Rolle 
gespielt haben könne. Überhaupt, daß irgendwelche Abstinenzen 
vor den mithrischen Weihen beobachtet worden wären, ist nirgends 
überliefert, es kann nur vermutet werden, wenn auch nicht 
ohne allen Grund, einmal weil mit der Seelenwanderungslehre, die 
auch die mithrische Lehre kannte?), wie mit dem Lustrationswesen 
und der Kathartik sich überall leicht solche Abstinenzregeln ver- 
binden, und sodann, weil derartige ‚Elemente in allen Mysterien- 
kulten der Zeit enthalten waren. Aber man weiß nichts. 


Die einzige bestimmte Nachricht über Asketisches im Mithras- 
kult findet sich, soviel ich sehe, bei Tertullian ἢ). Auf die Frage, 
von wem die Häresien inspiriert seien, antwortet er mit seiner ge- 


ἢ Menipp. ὁ. 7. | 

3) Bei Porph., de abst. IV, 16. 

ὃ Cf. Cumont I], S, 309. 

4) de praescr. haeretic. 40; bei ns II, 5. κι. 
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wohnten, erfrischenden Bestimmtheit: „Vom Tcufcl natürlich“, a 
diabolo scilicet, ‘cuius sunt partes intervertendi veritatem, qui ipsas 
_quoque res sacramentorum divinorum idolorum mysteriis aemulatur 
... si adhuc memini, Mithra signat illic in frontibus milites suos, 
celebrat et panis oblationem et imaginem resurrectionis inducit et 
sub gladio redimit 'coronam. Quid quod et summum pontificem 
in unius nuptis statuit? habet et virgines, habet et continentes! 
Hiernach durfte also der mithrische Oberpriester nur einmal heiraten. 
Außerdem gab es Männer und Frauen, die überhaupt geschlechtlich 
enthaltsam lebten, was Tertullian als eine unverschamte und raffinierte 
‚diabolische Nachahmung der christlichen Askese empfindet. So auf- 
fällig diese mithrischen „Jungfrauen“ sind, so muß doch gesagt 
werden, daß darin eine Einwirkung der antisexuellen Stimmung des 
allgemeinen Synkretismus der Zeit zu erblicken ist, da die persische 
Religion den Zölibat nicht empfiehlt ἢ). — Nach alledem ist unsere 
Kenntnis von asketischen Bestrebungen in der Religion der Mithras- 
_ mysterien auf das einzige Zeugnis Tertullians beschränkt, und dieses 
trifft, nämlich abgesehen von der Einehe des Oberpriesters, in der 
Hauptsache einen Punkt, der dieser Religion nicht ex origine an- 
haftet, sondern als sekundär, und mehr als Charakteristikum einer 
Zeitströmung, denn als eins der Mithrasreligion zu betrachten ist. 
Von allen Mysterienreligionen enthielt wie es scheint der Mithras- 
dienst am wenigsten asketische Elemente. — | 

Fragen wir nun nach der Wurzel dieser asketischen Elemente 
in den Mysterienreligionen, nach ihrem ursprünglichen Sinn, 
so ist zunächst von allen mythologischen, sagenhaften und ratio- 
nalistischen Erklärungen, wie sie in der Überlieferung des Alter- 
tums sich breit machen, abzusehen. Wenn die kultische Kastration 
im Kybeledienst irgendwie aus einem Liebesverhältnis der Göttin 
und ihres Hirtenknaben und im Atargatisdienst aus dem der Göttin 
‚und des Kombabus abgeleitet wird ?),. oder daneben die Sage von 
Kombabus und Stratonike steht, wenn die Antipathie der Ägypter 
gegen die Fische daraus erklärt wird, daß diese eines der Glieder 
des von Typhon zerrissenen Osiris gefressen haben?) — so können 


Ὦ Οὗ Cumont 1, 5. 324 im. Text und Anm. y: Il est difficile de dire.sous 
quelle influence l’ascetisme s’est introduit dans la morale des mysteres. C. verweist 
auf die Enthaltsamkeit bei .den Manichäern, im Isisdienst, in griechischen Kulten, — 
Aber auch. christlicher Einfluß ist . keineswegs unmöglich. — Man kann von einer 
antisexuellen Stimmung der Zeit reden. | 

2?) Cf. Lucian, de dea Syria c. 26 fin. 

8) Plut., de Is. et. Os. c. 18 


254 II. Die Religionen d. römisch-hellenistischen Welt u. d.. Gesichtspunkt ἃ, Askese. 


derartige Kombinationen natürlich höchstens schon Bestehendcs 
"nachträglich rechtfertigen (was ihr Hauptzwcck ist) und konservieren 
helfen, aber den Grund der Sitten lehren sie natürlich nicht kennen. 
Wenn ferner „manche“ das Dattelverbot in der Festzeit des Kybele- 
dienstes daraus ableiten wollen, daß die Dattelpalme in Phrygien 

nicht vorkomme, wenn Julian selbst das Fischverbot damit be- 
gründet, daß die Menschen ja nicht um die Vermehrung der Fische 
wie um die der Schafe sich kümmerten und also auch kein Recht 
hätten, sie zu verzehren ἢ), oder ‚wenn das ägyptische Verbot, Kühe 
und Schweine zu essen, aus der Nützlichkeit dieser Tiere hergeleitet 
wird ἢ, so ist über den Wert dieser Erklärungsversuchc kein Wort 
zu verlieren. — Das schließt jedoch nicht aus, daß daneben schon 
in den Darstellungen der Alten richtige Gesichtspunkte sich geltend 
machen, wie das in der Tat der Fall ist. Was zunächst die Speise- 
verbote betrifft, so ist bedeutsam, daß Julian, wo er in der Rede 
auf die Göttermutter die Speiseregeln behandelt, immer wieder den 
chthonischen Charakter des Verbotenen als Grund angibt. 
Rüben dürfen nicht gegessen werden, weil sie chthonisch sind; der 
Granatapfel ist ein φυτὸν χϑόνιον: die Fische sind sogar χϑονεώτεροι 
τῶν σπερμάτων; Jas Schwein ist χϑόνιον πάντη μορφῇ τε καὶ τῷ βίῳ, 
es gilt als ein φίλον ϑῦμα τοῖς χϑονίοις ϑεοῖς. Darüber, daß nach 
dem Glauben der Alten der Granatapfel und der Fisch chthonischen 
Charakter hatten, ἃ. ἢ. zur Totenwelt in nächster Beziehung standen, 
war schon früher die Rede. Das Urteil Julians über die Verwendung 
des Schweins im Totenkult entspricht den Tatsachen ?). Wenn bei 
den wenigen Vögeln, die in der Festzeit der Kybele nicht genossen 
werden durften, oben mit Recht an die ὄρνεϑες κατοικέδιοι, besonders 
an den Hahn, gedacht wurde, so dürfte auch bei diesem Verbot 
der Gedanke an die Unterwelt. mitspielen, und dasselbe gilt von 
den μῆλα). Daß unter der Herrschaft. dieses Gesichtspunktes das ἡ 
Verbot sich auf alle „der Erde sich freuenden‘“, in die Erde hinein- 
wachsenden Pflanzen ausgedehnt wurde, ist verständlich. Freilich 
erklärt sich hieraus nicht alles. _Einzelnes, wie das Dattelverbot, 
bleibt dunkel; und wenn bei den verbotenen Vögeln auch an die 
Taube zu denken ist, so hat das mit der Unterwelt nichts zu tun. 
Aber offenbar ist die überwiegende Mehrzahl der Gebote tatsächlich 


ἢ Julian, Rede anf die Cättermutter S. 176B.L. 177 A, 

?) Plut. Quaest. conviv. IV, 5; de Is. et. Os. 74; über die Kühe cf. die Stellen 
b. Wiedemann Herodots ὦ, Buch, 8. 188, Ä 

®) Cf. Rohde, Ps.? I, 241, 2. ᾿ 

*) Cf. Rohde, ἃ. ἃ. Ο. und das im vorigen Kapitel ὙΠ Lukianscholion. 


Die Askese im orientalischen Mysterienwesen. 2 55 


aus dem von Julian angedeuteten Gedanken heraus zu begreifen. 
Und weshalb nun sind diese „chthonischen“ Dinge verboten? Man 
erinnert sich, daß nach dem homerischen Demieterhymnus einzig 
durch den Genuß eines Granatkerns Persephone gezwungen wurde, 
immer wieder in das Reich der Schatten zum Herrn Aidoneus 
zurückzukehren. Durch den Genuß all der Dinge, die der Unter- 
und Totenwelt gehören, zu ihr in geheimnisvoller Beziehung stehen, 
liefert man sich ihr aus, räumt man ihr: Gewalt über das eigene 
Leben ein. Worum aber handelte es sich im Attisdienst? Die Klage 
galt dem gestorbenen Gott; der Jubel. galt dem neu erwachenden 
Leben, Der Mystc suchte für sich selbst, was dem (ΟΠ widerfuhr: 
neues, ewiges Leben, Befreiung von der Macht des "Todes. Wie 
sollte er nicht alles meiden, was geeignet erschien, die Herrschaft: 
des Todes und der Vergänglichkeit über ihn neu zu befestigen! 
So stehen also diese Regeln mit dem leitenden Gedanken des Kults 
in einem durchaus verständlichen Zusammenhang; und zwar macht: 
es dabei keinen Unterschied, ob man an die frühere Zeit denkt, da 
der Kult noch ganz in naturalistischen Ideen befangen war, oder an 
die spätere, da ein geistigerer Gehalt den ursprünglichen Naturalismus. 
ersetzte. Denn allemal galt ja der Kult dem neu-erwachenden Leben, 
ob auch die Gedanken, die man damit verband, sich wandelten. — 
Auch im ägyptischen Ritual wird manches (so jedenfalls das für die 
Priester geltende Bohnenverbot) in dem BEREROBISEHEN? Char akter 
des Verbotenen seinen Grund haben. | I 

Ein anderer für das Verständnis der Speiseverbote wichler 
Gesichtspunkt bietet sich bei Plutarch dar. Dieser entwickelt, daß 
die ganze Göttermythologie weder auf die Götter selbst noch mit 
dem euhemeristischen! Unglauben auf Menschen der Vorzeit, son- 
dern auf μεγάλοι δαίμονες, in der Mitte zwischen beiden, zu beziehen 
sei. Unter diesen aber gebe es gute und böse. Sodann zitiert 
Plutarch offenbar billigend Xenocrates, der meint, daß die Unglücks- 
tage (ἡμέραι ἀποφράδες) und die von den Festen, die mit Schlagen 
und Klagen, mit Fasten, mit Wörtern übler Vorbedeutung und un- 
anständigen Inhalts (δυσφημίαι, αἰσχρολογέαι) begangen würden, 
weder .mit den Göttern noch mit den guten Dämonen zu tun 
"hätten; ἀλλὰ εἶναι φύσεις ἐν τῷ περιέχοντι μεγάλας μὲν καὶ ἰσχυράς, 
δυστρόπους δὸ καὶ σκυϑρωπάς, ai χαίρουσι τοῖς τοιούτοις, καὶ τυγχά- 
γουσαι πρὸς οὐδὲν ἄλλο χεῖρυν τρέτιυνναι. Die Meinung ist also, 

N ὧδ 15. εἰ. Os. c. 26. Gonz ühnlich die Auahmae in er defectu oraculor. 
cap. 14. 
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daß man dadurch, daß man sich selbst schädigt, Schlimmerem von 
seiten der mißgünstigen Gewalten vorbeuge. Dies ist zwar gewiß 
falsch. Denn die apotropäischen Mittel der αἰσχρολογίαι etc. wirken 
nicht auf diesem Umwege, sondern direkt. Aber der Gedanke ist 
hier doch deutlich ausgesprochen, daß es sich um apotropäische 
Mittel handelt, auch bei den νηστεῖαι. Dadurch, daß man fastet, beugt 
man der Gefahr vor, daß mit den Speisen dämonische Mächte in 
᾿ς den Menschen eindringen. Diese Gefahr ist aber einerseits besonders 
groß in Trauerzeiten, andererseits ist sie besonders sorgfältig vor 
gewissen heiligen Handlungen zu vermeiden. Deshalb sind die 
wirklichen Trauerzeiten des bürgerlichen Lebens wie die kultischen 
von besonders scharfen Enthaltungsregeln, Vorsichtsmaßregeln, be- 
gleitet; deshalb ist die Diät der ägyptischen Priester in gewissen 
Festzeiten besonders scharf beschnitten, ja auf ein Minimum be- 
schränkt; deshalb fastet man vor dem Isisfest in Bubastis; deshalb 
fasten die Attismysten vor der heiligen mystischen Mahlzeit; deshalb 
muß gerade vor den Weihen „Lucius“ aller cibi profani ac nefarii 
sich enthalten?). | 
Plutarch legt weiter den ἀξ δεϊεξη nahe, daß nicht nur die 
allgemeine Neigung, sich zuzeiten besonders scharfen Enthaltungen 
zu unterwerfen, aus: der Furcht vor dem Dämonenwesen zu be- 
greifen sei, sondern auch gewisse einzelne Bestimmungen. In 
De 18. et Os. c. 73 teilt cr die Meinung „Vieler“ mit, daß „in 
diese liere“ — nämlich in die in den einzelnen Nomen Ägyptens 
als heilig Verehrten und Geschonten — Jie Seele des teuflischen 
Typhon zerteilt sei. Plutarch fügt hinzu, dies solle wohl andeuten, 
ὅτε πᾶσα φύσις ἄλογος καὶ ϑηριώδης τῆς τοῦ καχοῦ δαίμονος γέγονξ 
μοίρας, κἀκεῖνον ἐκμειλισσόμενοι καὶ παρηγοροῦντες περιέπουσι ταῦτα 
„ol ϑεραπϑεύουσι. Im besonderen stand nach ägyptischem Glauben 
der Esel zu Typhon in nächster Beziehung und war als solcher 
οὐ χκαϑαρός, ἀλλὰ δαιμονικός und eben deshalb namentlich den 
Serapisdienern verhaßt?). Freilich zeigt gerade dieser Umstand, daß 


1) Hierbei muß bemerkt werden, daß dieser Gesichtspunkt sich mit dem vorher 
an der Hand Julians entwickelten insofern berührt, als auch und in besonderem 
Maße die Berührung mit dem Reich der Toten in der Unterwelt „vernnreinigend“ 
wirkt. Aber einerseits greift der zweile, aus Plutarch entwickelte, Gesichtspunkt in- 
sofern über den ersten hinaus, als cs sich bei ihm (dem aus Plutarch entwickelten) 
auch um andere dämonische Wesen handelt; andererseits greift der erste über den 
zweiten dadurch hinaus, daß die Auslieferung an die Macht des Hades keineswegs 
stets dämnnisch vermittelt pedicht ist, 


2) σῇ Plut., de Is. et. Os. c. 30, und weiteres Material bei Wiedemann, Hero- 
‚dots zweites Buch S. 450. 
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Plutarchs eben erwähnte allgemeine Erklärung des Tierkults un- 
haltbar ist. Denn der Esel wurde, wie es scheint, nie und nirgends 
als heiliges Tier verehrt. Trotzdem aber ist der von Plutarch mit- 
geteilte Gedanke insofern nicht ohne Bedeutung, als er die Möglich- 
keit eröffnet, zu verstehen, - weshalb gerade auf die Fleischenthaltung 
bei den Priestern in gewissen kultischen Zeiten, wie auch bei den 
Isisinitianden ein so großes Gewicht gelegt wurde. 

Bei manchen Tieren wird das Verbot, sie zu essen, damit be- 
gründet, daß sie dieser oder jener Gottheit heilig seien; das ist das 
‚dritte sachlich wertvolle Motiv, aus dem schon im Altertum die 
Speiseverbote hergeleitet wurden. Die Ägypter töteten keine Kuh, 
weil sie Isis heilig war!). Und eine entfernte Ähnlichkeit mit dem 
heiligen Apis rettete selbst den sonst nicht verschmähten Ochsen 
vor dem Schlachtmesser ?). Überall in den Nomen wurden die heiligen 
Tiere nicht gegessen. Daß die Syrer keine Fische essen, hat nach 
Lukian seinen Grund darin, daß sie χρῆμα ἱρόν sind und Derketo 
(= Atargatis) die Gestalt eines Fisches hat; die Taube essen sie 
ebenfalls nicht, weil sie ein χρῆμα ἱρότατον ist®). Merkwürdig ist, 
was Lukian über das Schweineverbot sagt. Nach den einen 
nämlich werden diese Tiere deshalb weder geopfert noch gegessen, 
weil sie &rayeic, mit dem Fluch der Götter beladen und ihnen verhaßt, 
nach den anderen, weil sie heilig sind *)! Das ist höchst lehrreich, weil 
es zeigt, daß es für die Praxis auf das gleiche hinausläuft, ob ein Tier 
absolut unheilig oder heilig, ob es verflucht oder geweiht ist, ob es den 
bösen oder ob es den guten Göttern gehört. Denn in jedem Falle 
‚darf mindestens der profane Mensch sie nicht berühren, während es 
dem „heiligen“ Menschen, dem Priester, wenigstens bisweilen, ‚wie 
in Syrien, gestattet ist, die heiligen Tiere zu genießen). ‚Für alle 
übrigen -aber wäre das viel zu gefährlich. — Diese heiligen Tiere 
sind eine sehr merkwürdige Sache. Von Totemismus zu reden, ist 
‚gewiß voreilig. Aber daran ist ein Zweifel nicht wohl möglich, daß 
‚es sich hier um Überbleibsel einer Zeit handelt, die sich die Gott- 
‚heit selbst in Gestalt eines Fisches und anderer Tiere vorstellte. 
Wer das Tier genösse, würde die Gottheit selbst genießen. Deshalb 
ist das Tier tabu. Und wer das Tabu nicht respektiert, wird die 


1) Herodot II, 14. 
2) Plut., de Is. et Os. c. 22. 
3) Lucian de dea Syria, c. 14 u. 54. 
*) Cap. 54. 
δὴ Cf£. die Belege bei Wächter, Reinheitsvorschr. S.97, 2; femer Ficker und 
Dieterich über die Aberkiosinschr. | 
Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese.. | 17 
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Folgen spüren, Höchstens der Priester, der selbst tabu ist, darf die 
Tiere genießen. 

Entsprechend den Speiseverboten EN auch die εἰς δε δὲ: 
lichen Enthaltungen keineswegs aus Vorstellungen einer be- 
sonderen geistig-sittlichen Höhe erwachsen. Weshalb entmannt sich 
der Phryger, der Syrer? Weshalb ist der Isismyste enthaltsam? 
Man hat gemeint, die kultische Kastration mit der Bemerkung zu 
erklären, daß auf dem Höhepunkt dieser Kulte der Fruchtbarkeit 
der Mensch die Organe der Zeugung der Göttin der Fruchtbarkeit 
darbringe. Indessen wäre das ein recht unklarer Gedanke, der vor 
allem nicht erklärt, weshalb gerade die Priester, und nur sie, Eunuchen 
sind. Es handelt sich vielimehr darum, daß derselbe Grundgedanke 
auf die äußerste Spitze getrieben ist, dessen Erzeugnisse auch die 
Enthaltsamkeit des Isismysten und des Zauberers sind und der uns 
immer wieder begegnet ist: Der Geschlechtsverkehr macht kultisch 
unrein, letztlich weil er dämonisch infiziert. Deshalb hütet sich der 
Isismyste. Deshalb darf der mithrische Oberpriester wenigstens nur 
einmal heiraten. Deshalb verstümmeln Phryger und Syrer sich 
selbst. Deshalb verzichten die virgines und continentes des fels- 
gebornen persischen Gottes auf ihr Geschlecht. Denselben Gedanken 
bringt die Mythologie zum Ausdruck, wenn sie die Göttin eifer- 
süchtig darüber wachen läßt, daß ein A, daß ein Kombabus 
keiner anderen sich hingibt. 

Wir haben versucht, einige Grundgedanken zu entwickeln, aus 
denen manche der asketischen Bräuche des orientalischen Mysterien- 
 wesens erwachsen sein möchten. Längst nicht alles wird so erklärt. 
Weshalb sollten die ägyptischen Priester gerade kein Öl und kein 
Salz genießen? Weshalb war dem Kybelemysten die Dattel versagt? 
Wie verfiel die virgo Hochmea auf das Gelübde, 20 Jahre kein Brot 
zu essen? Wie sind die rätselhaften Säulenheiligen von Hierapolis. 
zu begreifen? Wie entstand das Synusiastentum daselbst? Weshalb 
muß der syrische Wallfahrer auf der Erde unter freiem Himmel 
schlafen? Der Mensch mit seinem Wahn und seinen Einfällen ist 
das Wunderlichste, was es auf Erden gibt. — Aber bleibt auch 
vieles Einzelne rätselhaft, so sind mit dem Obigen die wichtigsten 
Vorstellungskomplexe, in denen die asketischen Elemente des 
Mysterienwesens wurzeln werden, jedenfalls bezeichnet. — 

Wichtiger indessen ala die Frage nach den letzten Wurzeln 
und dem ursprünglichen Sinn dieser Askese ist die andere, welche 
'religionsgeschichtliche Bedeutung der Tatsache zukommt, 
daß das Mysterienwesen diese Elemente aufgenommen und verbreitet. 
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hat. Denn nicht in den primitiven Ursprüngen, sondern in der 
Verbindung mit dem δοιὼ Ἱεεῖ. das  Bedeutsame. In- 
wiefern ? | 
Cumont sagt in seinem Buche über. die orientalischen Reli- 
gionen im römischen Heidentum vom Kybeledienst?): „In dieser 
heiligen Besessenheit, diesen freiwilligen Verstümmelungen, diesen 
mit Wollust gesuchten Leiden offenbart sich das heiße Verlangen, 
sich der Knechtschaft der fleischlichen Triebe zu entziehen und die 
Seele von den Fesseln der Materie zu befreien. Diese asketischen 
Tendenzen führten sogar zur Schaffung einer Art Bettelmönche — 
der Metragyrten. Sie standen im Einklang mit gewisseu Enthaltsam- 
keitsgedanken, die von der philosophischen Ethik verkündigt 
wurden“ usw. Nach Gruppe?) wäre Kybele schon ein halbes 
Jahrtausend vor Christus (unter dem Einfluß der babylonischen 
Mystik (?)) zur Befreierin von den Fesseln der Sinnlichkeit geworden 
und hätte „der Kybeledienst jenen mönchischen Charakter ange- 
nommen, der ihn seitdem von fast allen Kulten der griechischen 
Welt unterscheidet, so daß die durch die Straßen pilgernden Bettel- 
mönche, die Metragyrtai, die Phantasie der Griechen lebhaft be- 
schäftigten“. — Indessen ist zu befürchten, dai3 die beiden Gelehrten 
den Kybeledienst zu sehr mit den Augen Julians gesehen haben. 
Wohl, dem Neuplatoniker handelte es sich um den Gegensatz von 
Geist und Sinnlichkeit. Seine nächtlich niedergeschriebene Predigt 
handhabt mit Virtuosität die Kunst aller geschichtlich gebundenen 
und doch über die Geschichte hinausgewachsenen Geister, mit Hülfe 
der Umdeutung aus sprodem Stein sprühende Funken zu schlagen. Abeı 
wo zeiren die römischen Feiern der (rättermutter etwas von dieser 
vergeistigten Höhe? „Bettelmönchel“ Freilich bettelten die Priester, 
und „Mönche“ waren sie auch. ‘Aber diese „Bettelmönche“ gehörten 
jedenfalls der allerschlimmsten Sorte an, und Metragyrt bedeutete 
etwa so vicl wie „pfäffischer Gauner“®), Die blutigen Riten und 
harten Regeln aber erinnerten allezeit an die naturalistisch-primitiven 


Ὦ 5. 61f. 

?) Gr. Mytlı. u. Rel.-Gesch., 9. 15.4.41. 

8 Οὗ Wilamowitz in 5. griech, Lesebuch zu Hippokrates. — Herner das 
Urteil ia Plutarchs Schrift de Pythiae oraculis cap. 25: 2)λείστης μέντοι ποιητικὴν 
(die Kuust, in Versch zu reden, wie die früheren Oıiakel der Tythia taten) ἐνάπλησην' 
ἀδοξίας τὸ a καὶ ἀγοραῖον καὶ περὶ τὰ μητρῷα καὶ GER βωμολοχοῦν 
καὶ πλανώμενον γένος, οἱ μὲν αὐτόϑεν, οἱ δὲ κατὰ κλῆρον ἕκ τινῶν γυμνῶν 
χρησμοὺς Ἐξ δἰ όυτεξ οἰκέταις καὶ γυναίοις, ὑπὸ τῶν μέτρων ἀγομένοις μάλιστα καὶ 
τοῦ ποιητικοῦ τῶ» ὀνομάτων. s 

17? 
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Ursprünge dieses Kultus. Ähnlich stand es mit den anderen. Aber 
wenn es auch nicht gestattet ist, in diese Mysterien die Ideale des 
Neuplatonismus hineinzutragen, so bleibt das doch wahr, daß große 
neue Ideen der sehnenden Menschheit eindrucksvoll sich hier er- 
schlossen. „Accessi confinium mortis et calcato Proserpinae limine 
per omnia vectus elementa remeavi, nocte media vidi solem candido 
‘coruscantem lumine, deos inferos et deos superos accessi coram et 
adoravi de proxumo.“ Der Tod und seine Überwindung, Wohlfahrt 
in der Zeit, die Seligkeit in der Ewigkeit, die Gemeinschaft der 
Götter, das bot sich hier dem Einzelnen, dem Einzelnen dar, sicher 
verbürgt durch geheimnisvolle Formeln und Riten. Das ist der 
vergeistigte wesentliche Gehalt aller jener Mysterien, ob auch bald 
so, bald so gewandelt*). Mit diesen Grundgedanken verbanden sich 
die mit dem Ritus fortlebenden asketischen Regeln. Mochten sie in 
noch so primitiven Vorstellungen wurzeln, hier gewannen sie eine 
neue Beziehung. Irgendwie waren sie jedenfalls geeignet, den 
Menschen den Göttern, besser: der (aattheit, wahlgefällig zu machen, 
waren sie jedenfalls geeignet, zur Erlangung des zeitlichen und 
ewigen Heiles mitzuwirken. Sie erhielten weniger einen neuen 
sittlichen Inhalt, als sie in eine neue religiöse Beleuchtung. 
rückten und unter der Einwirkung eines religiösen Zentralgedankens 
neues Leben, neue Bedeutung und eine außerordentliche Verbreitung 
gewannen. Hierbei mußte der Gedanke, daß jede Art Enthaltung 
fromm sei, mächtig erstarken. Dies war noch mehr der Fall, als 
im Verlauf des geistesgeschichtlichen Prozesses die philosophische 
Bewegung mit diesem Religionswesen zusammenstieß und mit ihm 
verschmolz, die philosophische Bewegung, deren wichtigste Gestalten 
der dritte Teil des Buches unter dem ne der Askese 
zu betrachten haben wird. | 


!) Es muß hier noch einmal auf das wertvolle Buch von de Jong über das 
antike Mysterienwesen hingewiesen werden (Leiden 1909). 


III. Die philosophisch-religiösen 
Strömungen unter dem Gesichtspunkt 
der ÄAskese. 


Um zu erfassen, in weicher Maße asketische Elemente im 
Denken und Leben der Umgebung ‚des werdenden Christentums 
vorhanden waren, ist es unerläßlich, auch die wichtigsten philo- 
sophischen Strömungen jener. Periode unter diesem Gesichtspunkt 
zu betrachten. Denn wenn irgendwo, trifft es gewiß hier zu, daß 
der geistige Gehalt einer Zeit in ihrer Philosophie zum Selbstbewußt- 
sein gelangt. Für die geistige Physiognomie der Zeit aber ist be-. 
zeichnend, daß große Scharen der Gebildeten damals das selbständige 
Interesse an der reinen wissenschaftlichen Forschung und deren 
spekulativen Zusammenfassung in ähnlicher Weise aufgaben, wie sie 
vom öffentliehen Leben sich zurückzogen, sei es, weil im zentrali- 
sierten Weltreich nur wenigen Individualitäten die Möglichkeit sich 
‘bot, sich politisch selbständig auszuwirken, sei es, weil sie sich ab- 
gestoßen und angewidert fanden von den häßlichen Begleiterschei- 
nungen des politischen Kampfes. Das Individuum ward sich selbst 
Lebensmittelpunkt. Die Wohlfahrt, das Glück, die Eudämonie des 
Individuums — dies war der beherrschende Gesichtspunkt. Wie 
‚gelange ich zur Eudämonie? Auf diese Frage erwartete der Schüler 
von seinem philosophischen J.ehrer die Antwort. Die Philosophie 
soll die Anweisung geben zum seligen Leben. Von den Höhen der 
Theorie steigt sie hinab zur Praxis, Sie wird l.ehenskunst, περὶ βέον 
τέχνη 1), περὶ βίον ἐπιστήμη ἢ. Der Weise ist nichts anderes als 


ἢ Epict. diss. I, 15, 2. | 
2) Epict. diss. IV, 1, 118. cf. Mc Aurel 4,2; 7, 61. 
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humani generis paedagogus!). Quid principium in rebus humanis 
est? ...vitia domuisse.... erigere animum supra minas et promissa 
naturae?). Über diesen Charakter der Philosophie als Lebenskunst 
sind sich Panaitios, Poseidonios, Seneca, Musonius, Epictet, Hierocles, 
Mc Aurel, alle Stoiker überhaupt und nicht nur diese, sondern auch 
die anderen Schulen der Zeit, einig®), und wenn sie auch nicht, 
etwa mit Aristo, Logik und Physik ganz verwerfen, so haben diese 
beiden Teile der Philosophie für sie doch nur als Hilfsmittel der 
praktischen Hauptaufgabe Wert und Bedeutung. Alles dreht sich 
um die Ethik. | 

Natürlich erschien in den verschiedenen Schulen der Zeit die 
regt βίον τέχνη als ein gar Verschiedenes. Da uns nur die Auf- 
fassungen interessieren, in denen asketische Neigungen sich geltend 
machen, so bleiben außer den Skeptikern, denen ohnehin nur eine 
relativ geringe praktische Bedeutung zukommt, vor allem die Jünger 
Epikurs außer Betracht. Nur mit den späteren, bereits mannigfach 
eklektisch modifizierten Stoikern, sodann mit dem Neupythagoreismus 
und schließlich mit dem Neuplatonismus haben wir uns zu be- 
schäftigen %). Auch mit dem Neuplätonismus. Denn wenn auch 
der Neuplatonismus als System erheblich jünger ist als das Christen- 
tum, so ist doch zu bedenken, daß die Wurzeln weit hinauf reichen 
und hier nur Stimmungen, Auffassungen, Tendenzen höheren Alters 
ihren zusammenfassenden Ausdruck gefunden haben. Als der ältesten 
der genannten Strömungen wenden wir uns zunächst der Stoa zu, 
und zwar in der Weise, daß wir. uns vorzüglich an die Stoiker der 
Kaiserzeit halten ?). 


ἢ Aristo: Zeller III, ı, 8. 721, Anm, 2 

2) Seneca, nat. qu. III praef. Zeller 726, Anm. 2. | 

3) Vgl. besonders Musonius, Rel. ed. Hense, S. 33: Ayadov μέντοι x. κακὸν 
ἢ συμφέρον u. ἀσύμφορον ἢ ὠφέλιμον x. βλαβερὸν οὐκ ἄλλου του διαγενώσπϑεν ἦ ἢ 
τοῦ φιλοσόφου ἐστίν, ὃς αὐτὸ τοῦτο διατελεῖ πραγματευόμενος. 

4 Reitzenstein hat in seinen „Hellenistischen Wundererzählungen‘ :1906, 
S. 70 seine Verwunderung darüber ausgesprochen, „daß in dem theologischen Haupt- 
werk über die Askese vom Kynismus kaum beiläufig einmal die Rede ist“. Trotz diesem 
gewichtigen Urteil eines Kenners glaube ich hier von einer besonderen Darstellung 
des Kynismus absehen zu sollen. Denn das kynische Naturburschentum einerseits, 
das das ἀδιαφόρωο βιοῖμαι bis zu den lächerlichsten Abgeschmacktheiten und ckelhaftesten 
Schamlosigkeiten trieb, stellt doch nur eine Art marktschreierischen. Akrobatentums 
dar, das eines positiven ethischen Gehalts völlig ermangelte (cf. oben 9. 241, 2). Sofern 
aber andererseits der Kynismus eines solchen Inhalts nicht entriet, kann er in jener 
Zeit von der Ston nioht unterachieden werden: der wahre Stniker ist der wahre Kyuiker 
(vgl. das bedeutende Kapitel περὲ κυνεσμοῦ bei Epictet, diss. III, 22). 

δὴ) Hiermit soll natürlich die Bedeutung des Panaitios und vor allem des 
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12. Kapitel. 
Die Stoa'). 


Für die stoische Ethik — und nur mit ihr haben wir es hier 
zu tun — ist der Zentralbegriff die Lehre vom höchsten Gut oder 
dem τέλος des menschlichen Handelns, welches besteht in der 
Eudämonie ?®); und der Charakter der stoischen Ethik wird bestimmt 
durch das, was hierunter verstanden wird. Im Gegensatz nun zu 
der Herde Fpikurs sieht der Jünger Zenons und Chrysipps nicht in 


Poseidonios nicht irgendwie eingeschränkt werden. Dem immer mehr hervor- 
tretenden Einfluß dieses gelehrten und fruchtbaren philosophischen Polyhistors, des 
begeisterten Propheten der Harmonie und Schönheit des Kosmos und des Aufsteigens 
der Seele am Glanze des Sternenhimmels aus den Schranken der Sinnlichkeit zur 
Einigung mit der Gottheit hat sich kaum einer gänzlich zu entziehen vermocht, der in 
der damaligen Welt am geistigen Austausch teilnahm (vgl. vor allem das wundervolle 
Somnium Scipionis im 6, Buche von Ciceros Republik; ferner über Poseidonios bei 
Seneca: W.Capelle, „Über den pseudoaristotelischen Traktat περὶ κόσμου", in den 
Neuen Jahrbb. f. klass. Altertum, 1905, 5. 529—568; dieser Aufsatz beleuchtet über- 
haupt den beherrschenden Einfluß des syrischen Denkers; zu Toseidonios Einfluß auf 
Seneca cf. auch das Register zu den Briefen an Lucilius in Haases Ausgabe 
1878; zu der ganzen Frage nach dem Einfluß des Poseidonios, dem auch Philo 
sehr viel verdankt (Wendland), cf. z. BB Wendland, Die hellenistisch - römische 
Kultur, passim (cf. Register!), besonders 205 ff. u. 135f.; ferner Norden, Agnostos 
Theos (1913), 5. 99f.; W. W. Fowler, The religious experience of the Roman 
people, London ıg11, S. 382f; merkwürdigerweise spricht Glover, The conflict of 
relirions in the carly Roman empire, 3. Ed., Wondon 1909, zwar auf 30 Seilen von 
„The Stoics“, aber mit keinem Wort von Poseidonios). — Indessen die Bedeutung 
des Posrinnnins liegt trotz seinem spiritualistischen Dualismus nicht auf dem 
Gebiet der Ethik und hesonders der Askese; cf. den ausführlichen Abschnitt 
über Poseidonios in Schmekels Buch über die Philosophie der mittleren . Stoa 
(Berlin 1892) und Capelle, a. a. Ο., 5. 535, 1. Sofern aber in Poseidonios’ spiri- 
tualistischem Dualismus ethische Konsequenzen enthalten sind, führen sie vielmehr 
zum Neuplatonismus als zur Stoa. Übrigens möchte ich in die jüngst von J. Weiß 
(Arch, f. Religionswissensch. 1914, 1) erhobene Frage kräftig miteinstimmen:; Wann 
beschert uns die klassische Philologie eine dem gegenwärtigen Stande der Forschung 
entsprechende Zusammenfassung der sicheren, nl und zweifelhaften 
Reste des Pnseidonios?| 
ἢ Zu diesem Kapitel vgl. außer den bekannten Werken über die Geschichte 
der Philösuplie vor allem die Monographien von Bonhöffer, Fipiktet und die Stoa, 
Stuttgart 1$no; Ders., Die Fthik des Stoikers Epiktet, Stuttgart 1894} Schmekel, 
Die Philosophie der mittleren Stoa, Berlin 1892; Dyroff, Die Ethik der mittleren 
Sluua, 189%. 
2) τέλος δέ φασιν εἶναε τὸ εὐδαιμονεῖν, σῦ ἕνεκα πάντα πράττεται, αὐτὸ δὲ 
σιράττεται μέν, οὐδενὸς δὲ ἕνεκα (Stob. Ekl.II, 138 H.; 77, 16 W.; diese Stelle nach 
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der Lust den Grundtrieb des menschlichen Wesens ἢ), sondern in der 
Selbstliebe, dem Selbsterhaltungstriebe. Mit aller Klarheit spricht 
Epictet diesen Grundgedanken immer wieder aus. Jegliches Lebe- 
wesen, so erklärt er im Enchiridion, muß seiner Naturanlage nach. 
das, was schädlich erscheint, und dessen Ursachen meiden, dem Nütz- 
lichen aber und dessen Ursachen .nachstreben?). Nur um seiner 
selbst willen tut das Lebewesen alles, wie auch die Sonne nur um 
ihretwillen scheint und selbst Zeus nur um seinetwillen handelt ?). 
Man kann unmöglich verlangen, daß jemand von sich und seinem 
eigenen Vorteil abstehe. Denn wie könnte dann noch der Selbst- 
erhaltungstrieb für alle Wesen ein nnd dieselbe Triebfeder sein )? 
Es handelt sich um einen ethischen Fundamentalsatz der Stoa, den 
deshalb auch die ἠϑικὴ στοιχείωσις des Hierocles genau entwickelt, 
und der für Seneca und Marc Aurel ebenfalls die selbstverständliche 
Voraussetzung bildet). 


Zeller, 5. 212, Anm. 1). — Musonius (H.), 5. 30, 8f. οὐ γὰρ ἄλλο τί γε τέλος 
ἐστὶ τοῦ γενέσθαι ἀγαϑὸν ἢ τὸ εὐδαιμονεῖν. καὶ ζῆν μακαρίως εἰς τὸ λοιστόν. — 
cf. 90, 17. — Die verschiedenen Umschreibungen bei Seneca, de vita beata, ep: 3 
und 4. — Des Weiteren cf. Bonhöffer, Ep. u. ἃ. Stoa, 5. 7 ff. 

!) Musonius (Hense), S. 89, 2.3 [ἢ τοῦ ἀνϑρώπου φύσιρ οὐ πρὸς ἡδονὴν 
γέγονεν, — ὃ. 34, Ζ. 20: Die Philosophie lehrt, ἐπάνω ἡδονῆς εἶναι. — Mc Aurel 
5,1, --- Epict, diss, 3, 11, 20£.; III, 24, 37. — Seneca, ad Lucil. 123, 16: voluptas 
humilis res et pusilla est et in nulla.hahenda pretio. cf. de vita beata 7,2 u. 7, 3 
voluptas humile, servile, imbecillum, caducum, cuius statio ac domicilium fornices et. 
popinae sunt, | | 

2) πέφυκε... πᾶν ζῷον τὰ μὲν βλαβερὰ φαινόμενα nal τὰ αἴτια αὐτῶν φεύγειν 

. τὰ δὲ ὠφέλιμα καὶ τὰ αἴτια αὐτῶν μετιέναι τε καὶ τεϑηπέναι (Enchir. 31, 3). 

8) Τέγονε γὰρ οὕτως τὸ ζῷον" αὑτοῦ ἕνεκα πάντα ποιεῖ (Diss. I, 19, 11). 

#) ib, I, 19, 15. cf. des Weiteren I, 22, 14: ἐγὼ .. πέφυκα πρὸς τὸ ἐμὸν oyu- 


φέρον. — 1, 28, 6: οὐ Öbvarai .. τις δοκεῖν μὲν ὅτι συμφέρει αὐτῷ, μὴ αἱρεῖσϑαε 
δ᾽ αὐτό. ---- 1,27, 12: πέφυκεν .. ἄνϑρωπος μὴ ὑπομένειν ἀφαιρεῖσθαι τοῦ ἀγαϑοῦ, μὴ 
ὑπομένειν negınintew τῷ κακῷ. — I, 22, 16: οὐδὲν. . οὕτω φιλεῖν πέφυκεν ὧς 


τὸ αὐτοῦ συμφέρον" τοῦτο πατὴρ καὶ ἀδελφὸς καὶ συγγενεῖς καὶ πατρὶς καὶ ϑεός. — 
Ferner die von Bonhöffer, Die Ethik des Stoikers Epiktet S. 6, Anm. 14, Anger 
gebenen Stellen. 

5) Cf. Hierocles, Ethische Elementarlehre (Pap. 9780, Berliner Klassikertexte, 
herausgegeben v. d. Generalverwaltung d. Kgl. Museen zu Berlin, Heft IV, Berlin 1906), 
Col. 6, Zeile 42ff.: διὰ ταῦτα οὐκ ἄν μοι δοκεῖ τες... εἰπεῖν ὥστε γεννηϑὲν τὸ 
ζῷον ἑαυτῷ τε καὶ τῇ φαντασίᾳ τῇ ἑαυτοῦ δυσαρεστεῖ" καὶ μὴν οὐδ᾽ ἀρρεπῶς ἴσχει" 
οὐχ ἧττὸν γὰρ τῆς δυσαρεστήσεως καὶ αὐτό τὸ μὴ εὐαρεστεῖν πρός τε ὄλεϑρον τοῦ 
Eon καὶ πρὸς κατάγψωσι» φέρεε τῆς φύσεωρ" ὅϑε,μ ᾧ συμλογεσμὸς οὗτος ἀραγκάξές 
ὁμολογεῖν ὅτε τὸ ζῷον, τὴν πρώτην αἴσϑησιν ἑαυτοῦ λαβόν͵ εὐθὺς ὠκειώϑη πρὸς ἑαυτὸ 
war τὴν δαυτοῦ σύσετασεν. -- Marc Aurel sagt dem, der in Ruhe, Tissen und Trinken über 
das Maß hinausgeht: Du liebst dich selbst nicht, sonst würdest du auch deine Natur und _ 
deinen Willen lieben (5,1; cf. 11, I6 fin.), — Seneca, ad Lucil. ep. 121, I7f.: Primum 
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Zur Eudämonie aber führt unmittelbar. dasjenige Verhalten, 
welches dieser Selbstliebe entspricht. Oder vielmehr, in diesem Ver- 
halten liegt die Eudämonie beschlossen. Dieses dem eigenen Selbst 
oder der eigenen Natur entsprechende und also durch den Selbst- 
erhaltungstrieb gebotene Verhalten ist der Inhalt der Tugend). 
Um nun zu wissen, wie das Verhalten einzurichten ist, braucht also 
nur bestimmt zu werden, was dieses Selbst seinem Wesen nach ist, 
dem das Verhalten entsprechen soll. Nun liegt aber, so spinnt sich 
der Gedankengang fort, das Wesen eines jeden Wesens in dem, was 
ihm eigentümlich ist. Das Eigentümliche des Menschen aber ist im 
Gegensatz zu Pflanzen und Tieren seine Vernunft. Denn auf: dem 
Gebiet des Körperlichen, so führt Epiktet drastisch aus, liegt der 
Unterschied: nicht. Ob eine Schar Rinder und Nester von Schwalben 
und Störchen oder Menschen vernichtet werden, ist gleich. Es 
werden Leiber vernichtet. Ob menschliche Wohnungen oder Storch- 
nester verbrannt werden, macht keinen Unterschied. Was den Leib 
betrifft, so ist Mensch und Storch ganz dasselbe. Der Unterschied 
liegt in dem, was ihm als vernünftigem Wesen zukommt, darin, daß 
er sein Tun mit verständigem Bewußtsein begleitet, in Jder Scham- 
haftigkeit, Vernünftigkeit usw.?). Der Mensch, so heißt es Diss. 2, 
9, 2, ist ζῷον λογικὸν ϑνητόν. — Εὐϑὺς ἐν τῷ λογικῷ τένων χωριξό- 
μεϑα; --- τῶν ϑηρίων. --- Καὶ τίνων ἄλλων; --- Τῶν προβάτων καὶ 
τῶν ὁμοίων ὃ. Daher ist dem Menschen auch nur das Unvernünftige 
unerträglich, das Vernünftige erträglich ἢ). Das Beste im Menschen, 


sibi ipsum cunviliatur animal: dehet enim aliquid esse, ad απο alia referantur: voluptatem 
peto, cui? mihi; ergo mei curam ago. dolorem refugio, pro quo? pro me; ergo mei curam 
ago. si omnia propter curam mei facio, ante omnia est mei cura. haec animalibus 
inest cunctis, nec inseritur, sed innascitur. cf. auch Cicero: Non potest animal ullum non 
adpetere id, quod accomodatum ad naturam adparet (Cic. ac. I, 38, nach Zeller). 

I) Dieser Satz ist freilich nur dadurch und insofern möglich, daß und insoweit 

. es gelingt, die Forderungen des geschichtlich gegebenen sittlichen Bewußtseins (Ge- 
rechtigkeit, Treue, Eltern- und Kindesliebe usw.) als mit den Forderungen des eigenen 
_ Vorteils übereinstimmend auszuweisen oder vielmehr aus ihnen herzuleiten. 

2) Epict. Diss. I, 28, ı5ff.: Τί δ᾽ ἔχεε μέγα πολλοὺς βοῦς ἀποϑανεῖν καὶ πολλὰ 
πρόβατα καὶ πολλὰς καλεὰς χελιδόνων ἢ πελαργῶν ἐμπρησϑῆναι καὶ κατασκαφῆναε; 
εὐ ἷν σώματα ἀπιήλετο ἀνθρώπων καὶ as καὶ προβάτων: oinnudrıa ἐνεπρήσϑη 
ἀνϑρώπων καὶ πελαργῶν νεουυιαί". ed οὖν dors πολαργιὸς καὶ Aantammas; 

. κατὰ τὸ σῶμα ὁμυιόιιιον". Tin οὖν» διαφέρει; 3.2. Ὥρα, μὴ τῷ παρα- 
κηληυδεῖν οἷα ποιεῖ, ὅρα un Tan ae μὴ τῷ πιστῷ, τῷ αἰδήμονι, τῷ Aupuler, 
τῷ συνετῷ; 

8) Ci. auch Diss. II, 8, 5. 

4 Te λογοῷ oo μόνον ἀφόρητόν ἐστε τὸ ἄλογον, τὸ ἀν Το θη 05: 
Die 1,2; 7: 
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sagt Seneka, ist die Vernunft. Durch sie. übertrifft er die Tiere, 
schließt er. sich den Göttern an. Die Leiblichkeit und was damit 
zusammenhängt, teilt er mit den Tieren. Ihm aber ist die ratio 
eigentümlich. Haec recta et consummata felicitatem hominis implevit. 
Ergo si omnis res, cum bonum suum perfecit, laudabilis est et ad 
finem  naturae suae pervenit, homini autem suum bonum ratio est: 
si hanc perfecit, laudabilis est et finem naturae suae tetigit"). Ist 
mithin Vernünftigkeit des Menschen Wesen, so bestehen Tugend 
und Eudämonie in dem vernunftgemäßen Handeln. Seinem Wesen, 
seiner Natur gemäß leben, d. h. der Vernunft entsprechend leben: 
„Bei einem vernünftigen Wesen ist eine naturgemäße Handlungs- 
weise immer auch eine vernunftgemäße“ ?). 


Um weiter zu gelangen, werden wir uns zunächst die Frage 
vorlegen müssen, welchen näheren Sinn die Behauptung hat, daß 
des Menschen Wesen seine Vernunft sei. Hierzu geht man zweck- 
mäßig aus von der stoischen Anschauung von der menschlichen 
Seele?). Im Gegensatz zu der platonischen Auffassung nun sieht 
der rechtgläubige Stoiker in der menschlichen Seele ein durchaus 
einheitliches Wesen. Dieses aber besteht nach der gewöhnlichen 
Darstellung aus acht Teilen, nämlich dem ἡγεμονικόν, den fünf Sinnen, 
dem φωνητικόν und dem σπερματικόν. Genau gegommen aber 
handelt es sich weniger um Teile, als um Ausstrahlungen des ein- 
heitlichen Wesens. Nur der Umstand, daß die Seele zu den ver- 
schiedenen Arten der Betätigung sich besonderer Organe bedient, 


1 Seneca, ad Lucil. ep. 76, 9f. cf. ib. 41, 7f.: Propria virtus est in vite 
-fertilitas: in homine quoque id laudandum est, quod ipsius est: ..... animus et ratio 
in animo perfecta. rationale enim animal est homo. consummatur itaque eius bonum, 
si id implevit, cui nascitur. cf. auch Marc Aurel 7,55. _ | 

2) Marc Aurel, 7, 11. — Bekanntlich meint die Formel ὁμολογουμένως τῇ φύσει 
ζῇν ebenso die kosmische Allnatur wie die besondere Natur des Menschen; die dem 
Menschen eigentümliche Vernunft ist ja nur ein Teil, eine Ausstrahlung der den 
ganzen Kosmos nach ewiger Regel durchströmenden und durchwaltenden göttlichen 
Vernunftkraft (cf. Zeller III, 1, 5. 214f.). Indessen kommt das Verhältnis zur kos- 
mischen Allnatur in der Ethik hauptsächlich bei der Frage nach der Stellung zum 
Übel zur Geltung und daneben bei der Begründung der: sozialen Pflichten. Dagegen | 
ist für die Grundlegung der Ethik der Gedanke an die dem Menschen eigentümliche 
Natur durchaus entscheidend — wie sich dies schon aus der fundamentalen Bedeutung 
des Selbsterhaltungstriebes ergibt. cf. auch v. Arnims Einleitung zu seiner Ausgabe 
des Hierocles, 5. XXXI, 8 6 u. XXXIV, $S&. 

8) Über die stoische Lehre von den Seelenteilen cf. Zeller III, 1, 5. 201 ἢ, und 
besonders Bonhöffer, Epictet und die Stoa, 1890, S.86ff. Ferner Schmckel, 
Die Philosophie der mittleren Stoa, 1892, S. 195 ff. (Panaitios) und 248 ff (Poseidonios). 
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hat diese Teilung veranlaßt !). Die Seele der Seele aber, das eigent- 
liche Ich, ist das ἡγεμονικόν. Und hierin liegt die differentia specifica 
. der menschlichen Seele vor der Tierseele?). Auch das Tier hat ja 
eine Seele. Es werden ihm ὅρμή und alosnoıg zugeschrieben, ja 
sogar auch φαντασίαι, d. h. Vorstellungen, und τὸ χρῆσϑαι φαντασίαις. 
Epictet sagt, daß sich hierdurch eben das Tier von. den. Pflanzen 
unterscheide: τὰ φυτὰ οὐδὲ φαντασίαις χρηστιχά ἐστι.. Der Esel 
aber, der dem Menschen Lasten. tragen. soll und deshalb den. Ort 
muß wechseln können, διὰ τοῦτο προσείληφε. καὶ τὸ χρῆσϑαι φαν- 
τασίαις᾽ ἄλλως γὰρ περιπατεῖν οὐχ ἐδύνατο. Dagegen bekam. er 
nicht παρακολούϑησιν τῇ χρήσει τῶν φαντασιῶν ὃ). Das soll heißen: 
Das Tier folgt der durch sinnliche Wahrnehmung erweckten Vor- 
stellung nur auf Grund eines dumpfen Triebes, unreflektiert, während 
der Mensch reflektiert und gegenüber den Vorstellungen vermöge 
seines vernünftigen Bewußtseins die Freiheit der Selbstbestimmung 
besitzt. Die Seele des Tieres ist ἄλογος, eine λογικὴ ψυχή kommt 
allein dem Menschen zu. Nur er besitzt das ἡγεμονικόν, die leitende 
Vernunftkraft). Zwar verhält sich die Menschenscele nicht so zur 
Tierseele, als ob diese als niederer Bestandteil in jener enthalten 
wäre; vielmehr kommen alle psychischen Funktionen des Menschen 
aus ΠΝ der vernünftigen Seele. Aber doch entsprechen manche 
ihrer Äußerungen denen der tierischen Seele. Deshalb liegt in der 
leitenden Vernunfikraft das Unterscheidendc. | 


Ist das nun der Fall, so kommt alles darauf an, daß sie in allen 
Lebensäußerungen des Menschen ihr Recht durchsetzt und der Mensch 
sich so als Mensch bewährt. Ὅρα οὖν μή τι πῶς ὡς ϑηρίον ποιήσῃς" 
ei δὲ μή, «ἀπώλεσας τὸν ἄνϑρωπον, οὐκ ἐπλήρωσας τὴν [τοῦ ἀνϑρώπου) 
ἐπαγγελίαν: ὅρα μή τι ὥς πρόβατον" εἶ δὲ μή, καὶ οὕνως ἀπώλετο Ö 
ἄνθρωπος“ ἢ. Es kommt darauf an, daß die Vernünftigkeit des 


ἢ Οὗ, Bonhöffer, Epictet und die Stoa, 8. 98. 

2) Cf. hierüber Bonhöffer, a. a. O., 5. 67ff., wo das Material ausgebreitet ist. 

8) Epict. diss. II, 8, 3—8. | | 

4) Ein psychisches Lebenszentrum haben freilich nach stoischer Anschauung auch 
die Tiere — sonst könnte ihnen ja keine öÖoun und χρῆσις φαντασιῶν zugeschrieben 
werden und sie könnten ihre Glieder nicht frei gebrauchen — und dafür wird eben- 
falls der Ausdruck ἡγεμονεκόν (wenn auch nicht bei Epictet) verwendet. Aber dieses 
ἡγεμονικόν“ hat mit dem des Menschen nichts gemein. Esist ἄλογον. cf.Bonhöffer, 
a. a. O., 5. 75. — Über das ἡγεμονικόν oder Lebenszentrum der Pflanzen und seinen 
Sitz in der Wurzel cf. Schmcekel, a. oa. O,., 9, 253f. (Posidonius). 

5) Epictet, diss. II, 9, 3. cf. auch die von Bonhöffer, Epictet und die Stoa, 
S. 69 oben und 74 unten, angeführten Stellen. 
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Menschen die Obmacht ‚Denalt: über die ihm mit den Tieren gemein- 
same Sinnlichkeit. 


Natürlich ist hiermit eine positive Richtschnur für das Verhalten 
noch in keiner Weise gewonnen. Denn welches Verhalten zur Sinn- 
lichkeit ist vernünftig? Eine Antwort auf diese Frage war der Stoa 
nur dadurch möglich, daß sich ihr unter der Hand das formale Ideal 
der Eudämonie in das mehr inhaltliche Ideal der Ataraxie, des un- 
gestörten Seelenfriedens, verwandelte!). Derjenige ist glücklich, der 
ganz in sich selbst ruht und durch nichts Äußeres gestört wird. 
„Vindica te tibi“, ermahnt Seneca seinen Freund Lucilius?). Primum 
argumentum compositac mentis existimo, posse consistere et secuin INO- 
rari®). Utique animus ab omnibus externis in se revocandus est. Sibi 
confidat, se gaudeat, sua suscipiat, recedat quantum potest ab alienis ®) | 
Quid extrinsecus opus est ei, qui omnia sua in se collegit®)? Der 
Seelenfrieden kann nur erreicht werden, wenn er abhängig gemacht 
wird allein von dem, was in unserer Gewalt steht, von unserem Innen- 
leben, von unserem Denken, Fühlen und Wollen. Er wird nie er- 
reicht, wenn er abhängig gemacht wird von der erhofften Gestaltung 
äußerer Verhältnisse, die ja doch nicht in unserer Gewalt sind. Daher 
gehört zu den Fundamenten der stoischen Ethik das Kapitel, das 
Arrian an die Spitze der Dissertationes des verehrten Meisters setzt: 
Περὶ τῶν Ep ἡἣμῖν καὶ οὐκ Ep ἡμῖν — ein Thema, das in den 
Dissertationes wie im Enchiridion immer und immer wieder anklingt. 
Namentlich das erste Kapitel des Enchiridion entwickelt diese Unter- 
scheidung klar und bestimmt. Τῶν ὄντων, so heißt es dort, τὰ μέν 
ἔστεν ἐφ᾽ ἡμῖν, τὰ δὲ οὐκ ἐφ᾽ ἡμῖν' Ep ἡμῖν μὲν ὑπόληψις, δρμή, 
ὄρεξις, ἔχκλισις καὶ Evi λόγῳ ὅσα ἡμέτερα ἔργα" οὐχ ἐφ᾽ ἡμῖν δὲ τὸ 
σῶμα, ἡ κτῆσις, δόξαι, ἀρχαὶ καὶ Evi λόγῳ ὅσα οὐχ ἡμέτερα ἔργα" καὶ 
τὰ μὲν ἐφ᾽ ἡμῖν ἐστι φύσει ἐλεύϑερα, ἀκώλυτα, ἀπαραπόδιστα, τὰ δὲ 
οὐκ ἐφ᾽ ἡμῖν ἀσϑενῆ, δοῦλα, κωλυτά, ἀλλότρια" μέμνησο οὖν, ὅτι, ἐὰν 
τὰ φύσει δοῦλα ἐλεύϑερα οἰηϑῇς καὶ τὰ ἀλλότρια ἴδια, ἐμποδισϑήση, 
πεγϑήσεις, ταραχϑήσῃ, μέμψῃ καὶ ϑεοὺς καὶ ἀνθρώπους, ἐὰν δὲ τὸ 
σὸν μόνον οἰηϑῆς σὸν εἶναι, τὸ δὲ ἀλλότριον, ὥσπερ ἐστέν, ἀλλότριον, 
οὐδεές σε ἀναγχάσει οὐδέποτε, οὐδείς σε κωλύσει, οὐ μέμψῃ οὐδένα, 


ἦ Es ist inhaltlich, soweit das Ich, das nicht gestört werden soll, einen Inhalt 
hat; cf, jedoch die Schlußansführungen dieses Kapitels. 

2\ Ep. 1, 1- 

δ Geneva, ib. ἃ, 1. 

4 Seneca, De tranqu. XIV, 2. 

5) Seneca, de vita beata XVI, 3. 
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οὐκ ἐγκαλέσεις τινί, ἄκων πράξεις οὐδὲ ἕν usw.‘). Also das Ziel ist 
der Glückszustand ungestörten Seelenfriedens. Diesen Zustand erreicht 
man nur auf dem Gebiet dessen, was bei uns steht, unserem freien 
Willen unterliegt, auf dem Gebiet der προαίρεσις und der προαιρε- 
τικὰ ἔργα. Wer sich auf dieses Gebiet mit seinem Wünschen und 
Begehren beschränkt, stößt nirgends an und hat keinen Grund zur 
Unzufriedenheit. Es geht ja alles nach seinem Wunsch. Wer aber 
diese Grenze überschreitet, macht sich zum Sklaven, zum Sklaven 
dessen, worauf sein Begehren sich richtet, sei es Geld und Gut, Leib ᾿ 
und Leben, Weib und Kind, Einfluß und Ehre, Vaterland und Freund- 
schaft. Er stößt an und wird gestoßen, hat Ärger und Unruhe und 
hadert mit Göttern und Menschen. Aber eben nur darum, weil er 
sich seiner Freiheit begeben hat. Und mit Vorliebe schleudert 
Epictet dem, der um dieser Dinge willen sorgt und hofft, sich grämt 
und sich freut, sein hartes „doö4e“, „Sklavenseele“ entgegen ἢ. So 
vielerlei Äußeres einer beklagt, begehrt, fürchtet, so zahlreich sind 
seine Herren, so zahlreich die Sklavenketten, die ihn schneiden und 
drücken. Nur dem Freien ist die Eudämonie erreichbar’). 


Ἢ In Schenkls Ausgabe sind hierzu aus den Diss. zahlreiche Parallelstellen 
angeführt. Für Epiktet handelt es sich so sehr um einen end daß hier von 
weiteren Stellen abgesehen werden kann. 

9 Cf. diss. I, 12,24; I, 25,23; II, 1,28; 2,12; II, 20, 8; IV, 1,57; 76f.; 
bes. IV, 13, 21: Wer sich um die ἀπροαίρετα ἜΠΗ; hat μηρίους τοὺς ἀναγκάξοντας 
καὶ τοὺς κωλύοντας. 

8) Des Weiteren vergleiche noch folgende Stellen: Maıc Aurel 6, 41: Wenn 
dir eines von den Dingen, die nicht von deinem Willen abhängen, als ein Gut oder 
als ein Übel erscheint, mußt du notwendig, falls ein solches Übel dir zustößt oder 
ein solches Gut ausbleibt, auf die (zötter schelten und die "Menschen hassen, als die 
wirklichen oder vermeintlichen Urheber des Mißlingens oder des Unfalls. ... Be‘ 
urteilen wir dagegen nur die in unserer Macht stehenden Dinge als Güter und Übel, 
so gibt es keinen Grund, Gott zu tadeln oder gegen einen .Menschen eine feindliche 
Haltung einzunehmen; cf. auch 5, 19. Seneca, de vita beata XI, ı. Non voco ... 
sapientem, supra quem quicquam est. — ad Lucil. ep. 23, 2: Ad summa pervenit, 
qui scit, quo gaudeat, qui felicitatem suam in aliena potestate non posuit: sollicitus 
est et incertus sui, quem spes aliqua proritat etc. — ib. 4I, 6: Quis est ergo hic 
animus (magnus etc.)? Qui nullo bono nisi suo nitet. Quid enim est stultius quam 
in homine aliena laudare? — ib. 74, 6: Quisquis se multum fortuitis dedit, nigentem 
sibi materiam perturbationis et inexplicabilem fecit. — ib. 74, 1: Qui alia bona iudicat 
(als die Tugend), in fortunae venit potestatem, alieni arbitrii fit: qui omne bonum 
honesto .circumecripsit, intra se felix est. — Besonders noch ib. 98, 1: Numquam 
‚credideris felicem quemquam ex felicitate suspensum. fragilibus innititur, qui adven- 
tielo laetus est: exibit gaudlum, quod intravit. at illud ex ae ortum fidele ürmumgne 
est et creseit et ad extremum usque prosegquitur: cetera, quorum admiratio est volgo, 
in diem bona sunt. Ε 
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Aber wie wenig Freie und Weise gibt es! Die Masse. der 
Menschen lebt ja tatsächlich unter dem selbsterwählten Sklavenjoch. 
Worin ist das begründet? Es ist begründet in der Sinnlichkeit des 
Menschen. Aus .der sinnlichen Wahrnehmung erwachsen dem 
Menschen Vorstellungen, φαντασίαι. Diese aber üben einen Reiz 
aus, dem als eine Art Reflexbewegung ὅρμή und ἀφορμή ent- 
sprechen!),. Die φαντασία bietet dem Willen dar etwa einen 
schönen Knaben, ein schönes Mädchen, Leckerbissen, Gesundheit und 
Körperkraft, Schmuck, Reichtum, Ehrenstellen, Angehörige, Vater- 
‚stadt usw. — wie das Epiktet des öfteren ausführt 2) — lauter Dinge, 
die die sinnliche oder dem tierischen cntsprechende Natur (165 
Menschen reizen. Oder aber sie spiegelt ihm einen wirklichen oder 
zu befürchtenden Verlust in irgend einer dieser Beziehungen vor — 
was in gleicher Weise des Menschen „Tierisches“ berührt. Es ist 
deshalb natürlich, daß sich eine halb willkürliche halb unwillkürliche 
Regung — wie sie sich auch bei den Tieren findet, nur daß es sich 
beim Menschen um einen Vorgang im ἡγεμονικόν handelt — als 
ὁρμή diesen Dingen zuwendet oder als ἀφορμή von ihnen abkehrt. 
Ist doch nach Mark Aurels Ausdruck DECHEEnklBD, der Sinnlichkeit 

ein Übel für die tierische Natur 3). 


ἢ Auf den Unterschied von ögun und ἀφορμή einerseits, ὄρεξις und ἔκκλεσες 
andererseits nehme ich hier keine Rücksicht. Nach genuin stoischer Lehre handelt es 
sich bei diesen nur um eine Abart von jenen (cf. Bonhöffer, Ep. u. d. Stoa, S. 233). 
Epictet unterscheidet so, daß es sich bei öusgıs um Gut und Übel, Vorteil und Nach+ 
teil, dagegen bei ὁρμή und ἀφορμή um das καϑῆκον und dessen Gegenteil handelt; 
eh. z. B. Diss. I, 18,2. Aber diese Unterscheidung hat nur eine formal begriftliche 
Bedeutung. Kann man auch einen Trieb zu etwas hin empfinden, ohne es zu be- 
gehren, kann man etwas begehren, ohne sich zu ihm getrieben zu fühlen? Sodann 
ist der Begriff des συμιφέρον jedenfalls dem des καϑῆκον schlechterdings übergeordnet. 
Dieses ist nur nicht in dem unbedingten Sinne nützlich, wie jenes. Aber die Stellung- 
nahme wird durch die Erwägung entschieden, ob die äußeren Dinge, die hier in 
Frage kommen, dem συμφέρον entsprechen oder nicht: (cf. BRonhöffer, Die Ethik. 
des Stoikers Epictet 1894, S. 6, Anm, 12). Überdies beschäftigt sich . wenigstens. 
Epictet schr wenig mit der Lehre von dem καθῆκον und dem entsprechenden Ver- 
halten, um so mehr mit der entscheidend wichtigen Lehre vom συμφέρον (cf. diss.. 
ΠῚ, 2, ı—3 u. C. Robert in Pauly-Wissowas R.E. VI, Sp. 130). Ob man nun das. 
hierauf gerichtete, halb trieb-, halb willens-, halb gefühlsmäßige Verlangen (cf. Dyroff,, 
a. a. O., 5. 24) als ὁρμή oder ὄρεξις bezeichnet, darauf kommt in der Sache 'wenig 
an. Cicero übersetzte mit appetitus bald ὄρεξις, bald ὁρμή (Bonhöffer, Fn. u. ὦ, 
Stoa, $. 242). 7m der ganzen Frage cf. Dyroff, a. ὦ, Οὐ, 8. 16 27: Zeller, 
Il, 1, 5. 228; Bonhöffer, Ep. u. ἃ. Stoa, 5. 233ff., 250 u. 255—257, bes. 256. 
unten („Der Unterschied zwischen ὄρεξις und ὁρμὴ verschwindet.“). 

2) Cf. z. B. diss. ἯΙ, 2,8; III, 8, 1; II, ı2, 11; Enchir. 10. u. 181, 34. 
8) ad se - ipsum ὃ, 41. 
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Diese Regung nun ist an sich durchaus nichts [0165 ἢ. Aber 
sie wird es in dem Augenblick, wo der Mensch vergißt, daß er ja 
seinem Wesen nach nicht Sinnlichkeit, sondern Vernunft ist?), und 
also die Dinge, die die Regung erstrebt oder flieht, als ein wirkliches 
Gut oder Übel betrachtet für den Menschen als solchen. Richten 
sich die ögual in vernunftwidriger und übertriebener Weise auf jene 
Gegenstände, so tritt ein krankhafter Zustand des ἡγεμονικόν ein, 
welcher πάϑος heißt°). . Damit ist selbstredend die Eudämonie 
verloren. | 

Das Eintreten dieses Doisndes also gilt es zu verhindern. Und 
dazu ist der Mensch allerdings imstande. Es steht bei ihm, ob sich 
die ögun zum zrddog auswächst oder nicht. Da es nämlich unmög- 
lich ist, daß sich des Menschen Streben nicht auf das ihm Vorteil- 
hafte richte *), kommt es allein darauf an, wie er sich zu dem Inhalt 
der φαντασίαι stellt, auf die χρῆσις φαντασιῶν ὃ, darauf, ob wir 
das, worauf ögun und ἀφορμή sich beziehen, als vorteilhaft beurteilen 
oder nicht. Das δόγμα entscheidet. Nach ihm richtet sich, da die 
Stoa das intellektualistische Vorurteil der gesamten griechischen 
Philosophie teilt, der Wille unbedingt. Das δόγμα allein macht den 
Menschen glücklich und unglücklich, nicht die äußeren Verhältnisse, 
sondern sein Urteil über sie, ob er die προλήψεις (die Begriffe des 
Guten, Nützlichen usw., über die jeder Mensch verfügt) richtig an- 
wendet oder nicht, Wer z. B. den Tod als ein Übel, den Luxus 
als ein Gut ansieht, muß sich natürlich vor jenem fürchten, muß 
diesen erstreben. Da er aber dem Tode nicht entgehen kann, ist 
er schon jetzt ständig im Elend. Wer dagegen urteilt, der Tod sei 
kein Übel, ist innerlich immun gegen alles äußere Unglück . 


ἡ Cf. Schmekel, a. 4, O., 5. 205, 

2) Cf. Epict. diss. IV, 6, 34. | 

8) Die πάϑη verhalten sich zu dem ἡγεμογικόν nicht als Äußeres, Fremdes, da 
sie ja nur als Zustände eben dieses ἡγεμονικόν existieren. Wie es freilich denkbar 
sein kann, daß das ἡγεμονικόν durch sein eigenes Verhalten mit sich selbst in Wider- 
spruch geraten kann, daß das λογικόν» in einen Zustand der ἄλογος doun gerät, bleibt 
völlig unklar (cf. Bonhöffer, Ep. u. d. Stoa, S. 233 unten). Diese Schwierigkeit 
führte‘ Posidonius zu einem psychologischen Dualismus, durch den er sich Plato 
nüherte (cf. Bonhäffer, Fpietet und die Stoa, 5. gof.). Annäherungen an diese 
Auffassung hnden sich auch bei den späteren Stikern, besonders Sencca und 
Marc Aurel, dagegen nicht bei Epirtet. | 

4) ΤῊ. diem I 18,2, — τὸ ἀγαϑὸν φανὲν εὐϊϑὺς ἐκίνησεν ἐφ’ adro 111, 3, 4. 

8) Οἵ, Epiet. diss. 11, 7} 12, 32; 20, 5; 28, 12; II, 1,4; I 3, 1; 22, 20; IV, 
6,34; fragıu. IV, Schenkl, ed. maj., 8. 4u0, 

6) Ench. 5: ταράσσει τοὺς ἀνθρώπους οὐ τὰ πράγματα, ἀλλὰ τὰ περὶ τῶν 
πραγμάτων De — ib. 16: θλίβει οὐ τὸ συμβεβηκός, ἀλλὰ τὸ δόγμα To περε 
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Welches Urteil aber wir fällen wollen, steht bei uns. Somit ist die 
entscheidende Aufgabe die, bevor man der von der φαντασία er- 
regten ὅρμή nachgibt, zu prüfen, ob der Inhalt der φαντασία als ein 
Gut zu beurteilen ist oder nicht. Der Maßstab hierfür aber ist, ob 
etwas der Eudämonie dient oder nicht, und dieses wiederum hängt, 
‚wie wir oben sahen, ab von der Unterscheidung dessen, was bei uns 
‘und nicht bei uns steht. Über alles, was zur zweiten Gruppe gehört, 
ergeht das Urteil, daß es für die Eudämonie nicht in Frage kommt 
— und damit ist die Gefahr, daß aus der öoun oder ἀφορμή ein 
πάϑος werde, aufgehoben. εὐθὺς οὖν, mahnt Epictet'), πάσῃ 
φαντασίᾳ τραχϑίᾳ μελέτα ἐπιλέγειν ὅτι “φαντασία εἶ καὶ οὐ πάντως 
τὸ φαινόμενον". ἔπειτα ἐξέταζε αὐτὴν καὶ δοκίμαζε τοῖς κανύσι 
τούτοις οἷς ἔχεις, πρώτῳ δὲ τούτῳ καὶ μάλιστα, πότερον περὶ τὰ ἐφ᾽ 
ἡμῖν ἔστιν ἢ περὶ τὰ οὐκ ἐφ᾽ ἡμῖν᾽ κἂν περί τι τῶν οὐκ ἐφ᾽ ἡμῖν 
N πρόχειρον ἔστω τὸ διότι “οὐδὲν πρὸς ἐμέ ἢ. Da nun zu dem, 
was οὐχ ἐφ᾽ ἡμῖν ist, alle äußeren Güter, alles äußere Geschehen 
gehört, so kommt es darauf an, durch eine systemätische Erziehung 
die Fertigkeit des Urteils auszubilden, alles derartige als schlechter- 
dings gleichgültig anzusehen, und sich stets in der Betätigung dieses 
Urteils zu üben. Damit ist die Apathie, die Ataraxie, die Meeres- 
stille, die tranquillitas, der Seelenfriede, die Eudämonie erreicht; 


τούτου. --- ib 20: Nicht der Schimpfende und Schlagende mißhandelt dich, sondern 
τὸ δόγμα τὸ περὶ τούτων. . . ἣ σὴ ὑπόληψις Ho&dıne. — ib. 30: 08... ἄλλος οὐ 
βλάψει, ἂν μὴ σὺ ϑέλῃς" τότε δὲ Kan βεβλαμμένος, ὅιαν ὑπολάβῃς βλάπτεσθαι. — 
Diss. II, 17, 12£.: Der eine verbindet den Begriff (die πρόληψιες) des Guten mit dem 
‚Reichtum, der andere mit der Lust oder der Gesundheit. Der Begriff des Guten ist 
ja jedem gegeben. Aber das Entscheidende ist die Anwendung dieses Begriffes. — 
ib. II, 3,18: Klaisıw, δυστυχία, στάσις, μέμψες usw. usw. ταῦτα πάντα Ödyuard 
ἐστιν καὶ οὐδὲν ἄλλο, nämlich über die ἀπροαίρετα, als wären sie ἀγαϑά oder κακά. 
— cf. noch II, 22, 34; Ill, 9, 2; 20, 17; 22, 61; 26, 34; IV, 1,42 u. 112. — Mu- 
sonius, 5. 25, I4ff.; 3,23; 11,15. — Seneca, ad Lucil. 2,6: Non qui parum 
habet, sed qui plus cupit, pauper est. — ib. 30, 5: Si quid incommodi aut metus in 
hoc negotio (dem Tode) est, morientis vitium esse, non mortis. — ib. 78, 13: Omnia 
ἘΣ Opinione suspensa sunt .. . tam miser est quisque quam credit. cf. de tranqu. 
XI, 5; ad Marciam VII, 4; ib. XIX, ı: Bei dem Schmerz über Verstorbene: opinio .. 
‚est, quae nos cruciat, et tanti quodque malum est, quanti illud taxavimus. in nostra 
‚potestate remedium habemus: iudicemus,' illos .abesse et nosmetipsi fallamus, dimi- 
 ‚simus illos, immn consecuturi praemisimus. — ad Helviam XI, 5: animus est, qui 
divites facit. — ib. XII, τ: Nemo gravem sentit [paupertatem], nisi qui putat. — 
Ebenso denkt Marc Aurel. cf. z.B. 3,9; 7,14. 68; 8,28. 47 u. 49; II, IIu. 
18; 12, 3. | | | | 

ἢ Ench. I, 5. 

2) Cf. auch diss. II, 18, 24; III, 3, ı4£.; III, 12, I5: ἀνεξέταστον φαντασίαν 
un παραδέχεσθαι. | 
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Das auf. Erlangung solcher Fertigkeit gerichtete tatkräftige 'Be- 
"mühen haben die Stoiker ‘als Askese bezeichnet: Mit ihr be- 
schäftigt sich genauer eins der Fragmerite des Musonius 2). Musonius, 
"so hören wir, trieb seine Umgebung zur ἄσκησις an.. Ist doch die 
Tugend eine ἐπιστήμη. οὐ ϑεωρητικὴ. μόνον, ἀλλὰ καὶ προπεικι. 
Deshalb gilt es nicht nur zu lernen, ὅσα. μαϑήματα φέρει πρὸς 
ἀρετήν, ἀλλὰ καὶ γυμνάζεσϑαι κατὰ ταῦτα φιλοτίμως καὶ φιλοτεόνως ?). 
‚Bedarf doch bei jeder Fertigkeit die Theorie der Ergänzung durch 
die praktische Übung; die Philosophie aber um so mehr, ὅσῳ μεῖζον 
καὶ δυσκατεργαστότερον φιλοσοφία᾽ παντὸς ἐπιτηδεύματος ἑτέρου. Wie 
aber soll diese Askese vor Sich gehen? Der Mensch, so lautet die 
Antwort, ist ‘ein aus Seele und Leib zusammengesetztes Wesen. 
Daher muß der Asket seine Aufmerksamkeit auf beides richten. Von 
beiden ist zwar die Seele das Wichtigere. Aber auch der Leib ist 
Zu bereiten, als das Organ der Tugenden für die Betätigung im 
‚praktischen Leben. Also gibt es zwei Arten der ἄσκησις: N μέν τις 
ἰδία τῆς ψυχῆς μόνης γένοιτ᾽ ἂν ὀρϑῶς, n δέ τις κοινὴ ταύτης TE χαὶ 
Tod σώματος. Auf die nun folgende Schilderung der zweiten Art 
‚der Askese kommen wir weiter unten zurück. Zu ‘der der Seele 
eigentümlichen Art rechnet Musonius ein doppeltes: πρῶτον μὲν τὰς 
᾿ἀποδείξεις προχείρους ποιεῖσϑαι τάς τε περὶ τῶν ἀγαθῶν τῶν δυκούντων 
«ὡς οὐκ ἀγαϑά, καὶ τὰς «τϑρὶ τῶν. κακῶν τῶν δοχοῦντων ὡς οὐ κακά, 
'καὶ τὰ ἀληϑῶς ἀγαϑὰ γνωρίξειν ve καὶ διαχρένειν ἀπτὸ τῶν μὴ ἀληϑῶς 
ἀϑιίζεσθαι" εἶτα δὲ μελετᾶν μήτε φεύγειν μηδὲν τῶν δοκούντων κακῶν 
μήτε διώκειν μηδὲν τῶν δοχούντων ἀγαϑῶν, καὶ τὰ μὲν ἀληϑῶς κακὰ 
πάσῃ μηχανῇ ἐκερέπεσϑαι; τὰ δὲ. ἀληϑῶς ἀγαϑὰ παντὶ τρόπῳ μετέρ- 
χξσϑαι. 

Genau wie Musonius fordert Epictet neben dem μαϑεῖνγ die 
Aornoıg®). Es genügt nicht, daß man in der Schule des Philosophen 
einen Augenblick aufwacht — um sich alsbald mit offenem Munde 
‚doch wieder von jeder φαντασία gefangen nehmen zu lassen, indem 
man jeden Trauernden, Verbannten, Armen beklagt und bejammert, 
jeden Hochgestellten glücklich preist. Es muß hinzukommen das 
ιἀσκεῖσϑαι καϑ' ἡμέραν ἐξ ὄρϑρου μέχρι. νυκτός, nämlich die be- 
‚ständige Bemühung darum, gegenüber allem was uns begegnet stets 


2) C. Musoni reliquiae, ed. Hense, fr. VI, S. 2227. 

2) Die ἄσμησις neben der μάϑησις der‘ Tugend auch S. 43, 7. 

8) Cf. diss. II, 9, 13. ‘Dem Ausdruck ἀσκεῖσθαι ist: ἑαυτὸν γυμνάξειν gleich- 
wertig, μιδλετάν nüchst verwandt. ef. 7 RB. ΠῚ, 3, Is; 13,7; 10,7 nnd II, 18,8; 
ἢ, 25, 31; II, 16, 3. ee ᾧ 

Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. ᾿ | ες 18. 
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den entscheidenden Maßstab anzuwenden. „Was hast du gesehen ? 
Einen schönen Knaben oder ein schönes Mädchen? Lege ‘den Maß- 
stab an! Ist es etwas, das nicht im Bereich des Willens liegt oder 
doch? Etwas, was nicht darin liegt. Also fort damit.“ „"Enaye τὸν 
κανόνα“ — diese Losung in Fleisch und Blut überzuführen, damit 
man sich abwende von allem, was an diesem Maßstab nicht besteht, 
das ist Aufgabe der ἄσχησις ἢ. Es gilt sich zu üben nicht πρὸς 
μόνα τὰ σοφίσματα, sondern daß man, wenn man etwa Geld sicht, 
sofort die Antwort bereit hat, ὅτε οὐκ ἀγαϑόν 3). Dabei denkt Epictet 
hauptsächlich an das, was Musonius die der Seele eigentümliche 
Askese nennt, ohne doch die leibliche Übung zu übersehen. Bei 
Epictet findet sich zwar diese Gegenüberstellung des Musonius nicht, 
doch können wir sie zweckmäßig dem Folgenden zugrunde legen. 
"Was nun zunächst die Askese der Seele betrifft, so ist ihrer 
Durchführung der weitaus größte Teil der Vorträge oder Schriften 
des Musonius und Epictet, des Seneca und Marc Aurel gewidmet. 
Hier wird in der Tat der „Kanon“ an alles und jedes angelegt; bei 
aller Wärme der Empfindung herrscht deshalb doch eine große 
Monotonic, da doch stets nur die gleichen wenigen Grundgedanken 
in immer neuen Variationen und Verwendungen wiederkehren ?). 
Hier wird einmal die Gleichgültigkeit und Wertlosigkeit aller 
äußeren Dinge insgemein gepredigt. Unermüdlich wird der 
Gedanke wiederholt, daß sie ja nicht in unserer Gewalt sind, also 
zu unserem Glück oder Unglück nichts beitragen, nicht „Gut“ oder. 
„Uhel“ sein können und uns also schlechterdings nichts angehen. 
Hinzu kommen dann Erwägungen wie die, daß alle diese Dinge, 
Tod und Leben, Ehre und Unehre, Lust und Unlust, Reichtum und 
Armut Guten und Bösen in gleicher Weise zuteil werden und also 
auch deshalb weder „Gut“ noch „Übel“ sein können ἢ. Ja, vieles, 
was als „Gut“ gilt, haben die Tiere in reichlicherem Maße als die 
Menschen: cibo avidius utuntur, venere non aeque fatigantur, virium 
illis major est et aequabilior firmitas: sequitur ut multa feliciora sint 
‚homine ὅ), — Übrigens macht es auch die Wandelbarkeit der Schein- 
güter unmöglich, irgendwie das Glück von ihnen zu erwarten. Man 


2) diss. II, 3, 14—17. | 

2) diss. II, 16, 3. cf. II, 16, 6; 18, 27; II, 12, 8-17; IV, ı, 81. Ench. 14, 1. 

3) Zum Folgenden ist abgesehen von den unten angeführten Belegen die Summe 
dieser stoischen Gedanken in der Cebetis tabula (ed. C. Praechter, Leipzig 1893), 
‚bes. capp. 8, 16, 36—41, zu vergleichen. | 

Ὁ Z, B. McAurel, 2, 11; 4, 39; 5, 10; 9, 1. 

5) Seneca, ad Lucil. 74, 15. | 
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wird ja abhängig vom Schicksal — anstatt selbst mit ihm Ball zu 
spielen (Epict. II, 5, 19); und je größer das Gut, desto größer ist 
nur die Sorge. Um sich die Abwendung zu erleichtern, spricht 
man von ihnen mit möglichster Geringschätzung'!). Es handelt sich 
nur um Köder. Alle fortuita bDona sind nur insidiae, die den Menschen 
zu Fall bringen wollen. Man muß den popularia bona Fußtritte 
geben. Man muß bedenken, daß der Beifall der Masse nur der 
Beweis für die Schlechtigkeit dessen ist, das sie preis. Und hinter 
dem gleißenden Schein verbirgt sich eitel Eitelkeit?. Zu dem 
gleichen Ergebnis führt die Erwägung, daß ja doch die Götter an 
allem, was der Haufe als „Güter“ verehrt, nicht teilhaben, ohne daß 
dadurch ihre Seligkeit vermindert würde. Sollen wir unsere Gott- 
ähnlichkeit, die doch in der Freiheit oder Vernünftigkeit besteht, 
preisgeben ὅ Auch ist es gottlos, sinnlichen Gütern nachzujagen, 
die Übel aber zu fliehen, über jene zu jubeln, über diese zu murren, 
da doch dieses wie jenes gleichmäßig durch die eine göttliche All- 
natur genrdnet. ist — mit der der Vernünftige sich nie in Wider- 
spruch setzen wird*).. Man muß lernen, alles so zu wollen wie es 
geschieht, d. ἢ. wie es der Weltordner geordnet hat°). Namentlich 
dieser Gedanke wird zur inneren Stählung gegen alle Widrigkeiten 
des Weschicks immer wieder eingeprägt. Wer sich gegenwärtig hält, 
daß alles Geschehene durch göttliche Notwendigkeit bestimmt ist, 
kommt innerlich in Übereinstimmung mit ihm und steht frei und 
unabhängig da. 

Aber man begnügt sich nicht, im allgemeinen die Nichtigkeit 
der Dinge zu predigen, generell den Willen von ihnen zu lösen. 


ἢ Sieht Marc Aurel Purpur, so sagt er sich: das ist ja nur rote Wolle; sieht 
er Delikatessen auf der Tafel: das ist der Leichnam eines Fisches usw.; sieht er 
Falerner: das ist Traubensaft (6, 13). — κτῆσις, dyooi, doxai usw. sind nichts als 
wertloses Gras — und nur die Lasttiere verlachen die, die etwas anderes bewundern 
als Gras (Ep. diss. II, 14, 24). Wenn ἐπαρχίαι, ἀργύριον, orgarnyiaı verteilt werden 
— so haben diese Dinge für den Weisen nicht mehr “Wert. als getrocknete Feigen 
und Nüsse (ἰσχαδοκάρυα), um die die Kinder sich balgen (Epictet, diss. IV, 7, 23). 

2) Seneca, ad Lucil. 8, 3: vitate quaecumque volgo placent. ... ad omne 
fortuitum bonum suspiciosi pavidique subsistite ... munera ista fortunae putatis? 
insidiae sunt. — 23, I: ne gaudeas vanis. — 23, 5: quibus delectatur volgus, tenuem 
habent ac perfusoriam voluptatem. — de vita beata 2, I: argumentum pessimi turba est. 
— ad Lucil. 31, I: calcare popularia bona. — ib. 74, I. — de brevitate vitae 17,4 
omne .. quod fortuito obvenit, instabile est. 

9) Seneca, de tranqu. VII, 5; ad Lucil. 74, 14. Epict. diss. I, ı2, 26f. 

#) Marc Aurel, 1ı 

5).Epictet diss. 1, 12, 15. — 11, 5,25; 10,5 u. oft, besonders auch. bei Sandra; 
der diesen Gedanken ständig im: Munde führt. Ä 

18* 
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Vielmehr werden immer wieder in eindringlichen Sätzen alle die 
popularia bona der Kritik durch den „Kanon“ unterworfen. 

Da .handelt es sich‘ zunächst um das Leben. Darauf, daß 
das Leben ein ἀδιάφορον ist, legen die Stoiker das größte Gewicht!). 
Ist doch die Furcht vor dem Tode die Hauptursache für alle Übel, 
für alle Erbärmlichkeit und Feigheit der Menschen. Daher muß man 
vor allem gegen diese Furcht sich üben, müssen gegen sie alle 
tdoxrjuara sich richten 3. Aber das Leben ist so wenig ein Gut, daß 
es vielmehr das Beste ist, nie geboren zu sein, und das Zweitbeste, 
möglichst bald zu sterben). Daß das Leben nichts Wichtiges ist, 
kann man-schon daraus sehen, daß alle Sklaven und Tiere an: ihm 
ebenso teilhaben wie der „Mensch“ *).. Darum ist auch die Lebens- 
dauer völlig gleichgültig, und es kommt gar nicht darauf an, daß 
lange, sondern daß gut gespielt wird. Um jeden Preis sein Dasein 
fristen zu wollen wie Mäcenas, ist durchaus verächtlich, ein turpissi- 
mum votum). Auf der anderen Seite ist natürlich der Tod kein 
Übel®), Er ist nur ein μορμολύκειον, eine Vogelscheuche ἢ. Der 
 Sterbende gibt ja nur fremdes Gut wieder her, und Geist und Leib 
kehren nur zurück in den früheren Trennungszustand. Das Geerntet- 
werden ist natürlich, und der Mensch müßte es geradezu als einen 
Fluch ansehen, nicht zu sterben 8. Seneca meint sogar, der Tod 
sei das optimum inventum: naturae, ja das Leben könne man über- 
haupt nur lieben wegen der Wohltat des Todes. Er ist die Stillung 
aller Schmerzen, er versetzt in die ewige Ruhe und in einen glück- 
licheren, besseren Zustand °). Ein en ist er auf keinen Fall. Man 


1) Epict. II,6,2. Musonius, 5. 3,21; 11, 17; 26, 16; 27, ı1 ff. 

2) Epict. III, 26, 39. | | 

5 Seneca, ad Marciam 22, 3. 

4 Seneca, ad Lucil. 77, 6 

5) Seneca, ad Lucil. 99, Ioff. u. 31. ib. 77,20; ıol, 15. Marc Aurel 7, 49: 
Es ist einerlei, ob man 40 oder 10000 Jahre lebt. — ad Lueil. IOI, 10. 

δ Musonius, 5. 32 20; 4,15; 11,17; 27, τ; 25,132. Marc Aurel 9, 21. 
Epiet. oft. Ä 

ἢ Epict. II, 1, 17. 

8) Epict. I, 1,32; II, 1, γε 6, 13. cf. Seneca, de tranquillitate II, 4; ad 
Marciam 23, 2. u 

9) ad Marciam de cons. 20, 1: O ignaros malorum suorum, quibus non mors 
ut optimum inventum naturae laudatur expectaturque, sive felicitatem includit, sive. 
enlamitatem repellit, aive antietatem ac Inaritndinem arnia terminat, aive invenile aevom 
dum meliora sperantur in flore deducit, sive pueritiäm ante duriores gradus revocat, 
omnibus finis, multis remedium, quibusdanı votum, Je nullis melius ınerila quamı de 
is, ad quos venit antequam invocarctur. -— ib. 20, 3: caram te, vita, benefioio mortio. 
habeo, — ib. 19, 5: mors dolorum omnium exolutio est et finis, ultra quem mala, 
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kann ihn ja nicht vermeiden (Epict. I, 27, 7). Überdies ist er ent- 
weder noch nicht da, oder er ist schon vorüber; entweder ist er 
ein Ende, oder er ist ein Übergang, jedenfalls er Empfindungs- 
losigkeit, und es winkt die Erkenntnis der jetzt verschlossenen Geheim- 
nisse der Natur?). Er ist ein Ausruhen von den Widersprüchen der 
sinnlichen Wahrnehmungen, von den Aufregungen der Triebe und 
vor allem von der Dienstbarkeit gegen das Fleisch. Der Tag des 
Todes führt uns heraus ex contubernio foedi atque olidi ventris ἢ). 

Das führt uns schon auf das Urteil über den Leib. Von diesem 
haben unsere Stoiker möglichst verächtlich geredet. Schon Epictets 
gcwöhnliche ‚Ausdrucksweise, σωμάτιον oder auch σαρκέδιον, ‚drückt 
seine Greringschätzung aus. Der Leib ist ja nichts als Ton, und 
weder er selbst noch seine Teile gehen mich etwas an. Er ist nur. 
die letzte Hülle des Menschen ὃ). Seneca empfindet den Leib — 
platonisierend — als des Geistes Bleigewicht und Kerker. „Corpus- 
culum hoc custodia ct vinculum animi.“ „Haec quae vides circum- 
data nobis, ossa nervos et obductam cutem vultumque Ele 
vincula ‚animorum tenebraeque sunt“, Der Leib ist ihm ein Rleid; 
cine üble Behausung; er ist nicht mehr wert als die tegimenta 
corporum). Am stärksten drückt Marc Aurel sich aus, Er hebt 
mit besonderer Inbrunst hervor, daß es sich nur um einen Leichnam 
handelt, der die Scele belastet; um Erde und Verwesliches; eine 
Fleischesmasse, von der befreit zu werden er sich sehnt; um einen 
Schlauch voll Unrat und Moder®). Er betrachtet den Leib so sehr 
als nicht zu ihm selbst gehörig, daß er ihm und den Gliedern. zuruft, 
wenn. sie litten, möchten sie für sich selber sorgen; ihn, seine Seele, 
Lerühre nichts von dem, was ihnen widerführe®)., Gesundheit und 
Krankheit sind ἀδιάφορα, ,τῶν ἔχτός burir", und leibliche Mühen 
betreffen ja nur das σαρκέδιον (Epict. II, 1, 19). Wegen eines lahmen 
Beines. mit der Welt zu hadern, verriete sklavische Gesinnung. 


nostra non exeunt, quae nos in illam tranquillitatem, in qua antequam nasceremur, 
iacuimus, repunit. ih, 24, 5: Der Tote ist neternus meliorisque status, despaliatus 
oneribus alienis et sibi relictus. — ib. 25, 1: Der Tote expurgatur et inhaerentia vitia 
situmque omnem mortalis aevi excutit: er wird versetzt inter felices animas (wu er 
his zum nächsten Weltbrande weilt, ib. τ 6). 

ἢ ad Lucil. 4, 3; 65, 24; 30, 6; 102, 28. 

9) Seueca, ad Lucilium 102, 27; en Maro Aurel 6,28. ἐν τὸ 

9) Ep, IV, 11,27; I, 1, τῶς 1, 22) 21; II, 16,28; I, 25, 21, — fagm. xx 
(Schenkl, S. 418): Der Leib ein ϑύλακος (ein Sack). 

4) ad Lucil. 65, 16; ud Helv. 11,7; ad Marc. 24, 5; 25, 1; ad Lucil. 102, a; 

5) Cf. z.B. 4,48 u. 50; 8, 24; 9, 24 U. 36; 2,3512, τοῦς 11) 3. 5, 37. 

6, Οὗ 7,14 u. 16 u. 33; 8, 41. 
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Deshalb kann auch kein wilder Tyrann dem Weisen etwas anhaben. 
Reicht doch seine Befugnis über den Leib nicht hinaus — und den 
_ betrachtet der Weise als ein Fremdes'). 


Wo man durch derartige Gedanken und Reden sich die Nichtig- 
keit des Leibes und Lebens vorhält, kann man sich schon denken, wie 
das Urteil über allen Luxus der Nahrung und Körperpflege, der 
Kleidung und Wohnung ausfallen wird?). Auch hier handelt es sich 
um wertlose Dinge, und die sind zu bedauern, die sich an sie ver- 
lieren. Vor allem gilt das von den Genüssen der Tafel. Weit davon 
entfernt, etwas zum Glück beizutragen, sind sie vielmehr schädlich; 
Musonius möchte lieber krank sei als prassen; νὸ μὲν γὰρ νοσεῖν 
μόνον βλάπτει τὸ σῶμα, τὸ δὲ τρυφᾶν ἄμφω διαφϑείρει, ψυχήν τὲ 
καὶ σῶμα. Erfreuen sich nicht die einfach lebenden Leute schon 
rein physisch einer viel. besseren Gesundheit als die Schlemmer’? 
Darum eifert er gegen die γαστριμαργία und die ὀψοφαγία. Sie 
sind menschenunwürdig. Man wird durch sie Schweinen und Hunden 
ähnlich. Ja die Menschen machen es schlimmer als das unvernünftige 
Vieh, das zwar von der Begierde wie von einer Peitsche zur Nahrung 
getricben wird, aber doch keine Kunstmittel zu Leckereien anwendet 
und sich nicht übernimmt. Zeigt nicht schon die Natur, daß Gott 
nicht wegen des Gaumenkitzels, wegen der ἡδονή, die Speisen ge- 
schaffen hat? Denn während des ganzen langen Verdauungsprozesses 
haben wir ja doch keine ἡδονή davon. Προσήκει ἐσϑίέειν ἡμῖν ἵνα 
ζῶμεν, οὐχ ἵνα ἡδώμεϑα. Daher erscheint es ihm allerdings als ein 
herrlicher Kulturfortschritt, daß es jetzt schon Kochbücher gibt, 
μαγειρικὰ συγγράματα, die zwar die Lust vermehren, aber die Gesund- 
heit verlieeren. Übrigens beweist auch ein Blick auf die Götter, wie 
man über den Tafelluxus zu denken hat. Sie leben von dem von 
Erde und Wasser aufsteigenden Dampf, also von leichter und reiner 
Nahrung. Ist aber der Mensch nicht den Göttern verwandt? Wie 
kann er sich unter das Vieh erniedrigen ?)| 


Auch Epictet eifert gelegentlich gegen die Üppigkeit, die nur der 
Herabwürdigung diene, und illustriert die Nichtigkeit aller Nahrungs- 
fragen damit, daß die Speisen ja doch in kürzester Frist wieder aus- 


ἢ Epiet. I, 12, 24; II, 1,19; Tyrann: I, 18,17, 29, 7. 

:2) Zu dem Folgenden of. P, Wendland, Philo und die stoisch-kynische Diatribe, 
in den Beiträgen zur Geschichte der ἘΌΝ Philosophie und Religion von 
Wendlaud und Kern, Berlin 1845. 

3) Musonius, 9. 113, δ — 104, 6. — 99, 4. — 100, 2. — 96, 12. — 103. 
— 102, 7. — 96, If. 
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geschieden werden ἢ. Seneca spottet über den Kochkunstprofessor 
Apicius, qui in ea urbe, ex qua aliquando philosophi velut. corrup- 
tores iuventutis abire iussi sunt, scientiam popinae professus, .dis- 
ciplina sua saeculum infecit. Aber solcher Luxus widerspricht ja 
der Natur, die nichts als einfache Speise zur Befriedigung von Luise 
und Durst verlangt ἢ). 


Das gleiche Verdammungsurteil ergeht über allen Luxus. 
Was ist der Reichtum? Er kann den Menschen gewähren ἡδονὰς 
τὰς ἀπὸ σίτων καὶ ποτῶν χαὶ ἀφρυδιυίων usw., aber weder εὐθυμία 
noch ἀλυπία ὃ). Er ist kein Gut, da auch die Schlechten ihn haben ἢ. 
Er geht uns so wenig an wie die Götter). Musonius cifert gegen 
den Luxus der Kleider, da er ja über das Bedürfnis hinausgeht 
und nur unwürdiger Verweichlichung dient. Was sollen mehrere. 
Röcke? Erfüllt nicht einer schon den Zweck? Was haben die prunk- 
vollen Paläste für einen Sinn, da es sich doch allein um den Schutz 
gegen Kälte und Hitze handelt? Was sollen die kunstvollen Säulen- 
hallen und farbenprächtigen Wandgemälde, die goldschimmernden 
Zimmerdecken und das kostbare Steingetäfel an Türen und Wänden? 
Das alles ist überflüssig. Man kann auch ohne das in Gesundheit 
leben, und also ist es wertlos. Wäre es nicht viel wichtiger, die 
Mittel zu Wohltaten zu verwenden ®)? Ebenso unsinnig erscheint 
dem Stoiker der Luxus der inneren Einrichtung. Da gibt es elfen- 
beinerne, silberne und goldene Betten — als ob man nicht auf einem 
σχίμπους, einem Teldbett, ebensogut ruhte; Tische von gleicher 
Kostbarkeit — als ließe sich nicht von einem hölzernen ebensogut 
essen; goldene und silberne Becher — als genügten nicht irdene, 
und dazu duftet der Wein aus ihnen noch viel aromatischer. Der 
Besitz all dieser einfachen Dinge ist billiger, der Gebrauch ist 
anpetiehmer, zu bewahren sind sie leichter, da gewiß niemand sie 
stehlen wird; welche Torheit, mit solchem Luxus sich zu umgeben ἢ). 
Auch für Senecas Deklamationen bildet der Luxus aller Sorte ein 
dankbares Thema — wobei man dem verwöhnten Millionär aller- 


1 Aus dem Gnomologium des Stobäus, bei Schenkl, Nr. 16 u. I19ff. 
”) ad Helviam matrem de consol. 10, 8. cf. de brevitate vitar 12,4. ad Tueil. 
| 119 fin, | | 

3) Musonius, 5. 93, 10. 

Ἢ Seneca, Je vita beata 24, δ. 

5) pecunia ad animum nihil pertinet, non magis quam ad deos immortalis. ad 
Helv. 11,5. 

6) Musonius, περὶ σκέπης. Hense, 5. 105fl. 

ἢ Musonius, περὶ anevöv. Hense, 5. 109ff. 
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dings. nicht ‚ohne kritisches Lächeln zuhört!). Doch ist es ja inter-. 
essant, wenn er sich über den Leib. und Seele zerrüttenden Bade- 
luxus von Bajae ereifert,. oder über den. jungen Stutzer, der vom: 
Haarausrupfer. sich die Barthaare entfernen läßt, um unmännlich und, 
der Natur zuwider draußen seine weiche Haut zu zeigen, oder über 
‚jenen Weichling, der so in der Trägheit seines verwöhnten Genießens: 
untergegangen und erstickt war, daß er, von Dienern aus dem Bade 
gehoben und auf den Tragstuhl gesetzt, gefragt haben soll, ob er- 
jetzt sitze, Muß man da nicht den erschlaffenden Luxus menschen- 
unwürdig finden ? (de brevitate vitae 12,7—0). Da meint der Reisende, 
es müsse unheningt: eine Numiderpatrouille. ihm vorausjagen und durch 
gewaltige Staubwolken den kommenden homo honestus anmelden. 
und die. Leute aus dem Wege jagen; die Sklaven müßten so zart- 
häutig sein, daß sie gegen Sonne geschützt werden müssen, und im 
Haushalt dürfe man sich nur so kostbaren und gebrechlichen Geschirrs 
bedienen, daß es nur auf Mauleseln transportiert werden kann — 
und doch handelt es sich um überflüssige Dinge, dureh die mar 
sich unnötig beschwert, und die, wenn sie verloren sind, nicht einmal 
entbehrt werden ?), Ehenso sinnlos erscheint ihm die Mode gewordene 
Jagd auf Corinthia,, paucorum furore pretiosa, auf korinthische Gefäße, 
die man aus den Trümmern der alten Stadt. ausgrub und in schwung- 
haftem Handel vertrieb. Denn es sind ja doch nur rostige zen 
scherben ®). | 

Reichtum und Luxus, Geld, Sklaven und Purpur sind kein Gut. 
Sie machen. viel Sorge und Unruhe, sie erheben nicht zur Gottheit, 
und um glücklich machen zu können, dazu sind sie viel zu wandelbar. 
Und all dieses gilt in gleicher Weise von Ruhm und Ehre), gegen. 


1 Seneca selbst gab durchaus zu, daß dieses Lächeln berechtigt sei. Aber 
er ‘entschuldigte sich damit, daß er auf den Titel: eines Weisen auch keinen An-: 
spruch mache. „Non sum sapiens; in alto vitiorum omnium sum“. (cf. de vita, 
beata 17, 3f. u. 21). | 

εἰ Seneca, ad Lucil. 123, 7 ff. Über Bajae: ib. sr, Ι. 3: 12. 

8) ἃς brevitate vitae 12, 2, 

4) Sen., ad Lucil. 17, 3: Multis ad philosophandum obstitere divitiae. — ib. 
56, 14: Ousmeunigne ex istis felicibus elegeris, multa trahentibus; . multa portantibus, 
videbis. illum comitique. onerique timentem. —..ib. 84,.11:. Relinque ἰδία iamdudum, 
ad quac discurritur; relinque divitias, aut pcericulum possidentium aut onus; relinque 
corporis atque animi voluptates, molliunt et enervant; relinque. ambitum, 
tumida res est, vana, ventosa, nullumm habe terminum εἰς, —-ib, 32, τοῦ Parem εν » 
deo pecunia.non faciet: deus nihil habet; praetexta non 'faciet, deus nudus est; 
fama non faciet nec ostentatio tui et in Bosulos ΕΙΣ dimissa notitia . . .; non 
turba servorum leclicam {uam per itinera urbana. ac. peregrina portantium, deus 
ille maximus potentissimusque ipse .vehit omnia; ne ἢ orma ‚quidem et vires beatum 
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die besonders Marc Aurel durch Erinnerung an ihre Nichtigkeit und 
Flüchtigkeit sich wehrt'). Selbst wissenschaftliche Interessen werden, 
mit Argwohn betrachtet. Und zwar wird von Seneca nicht nur die. 
Sammelwut der Bücherliebhaber gegeißelt, die Bibliotheken kostbarer 
Werke mit eingemalten. Bildnissen der Verfasser auftürmen, ohne 
sie je zu lesen, da sie kaum Zeit finden, die Kataloge durchzusehen, | 
sondern auch 'philologisch - ‚historische Untersuchungen, etwa über 
Ursprung und Verfasser der Ilias und Odyssee — Untersuchungen über 
die Zahl der Ruderknechte des Odysseus möchten freilich auch uns be- 
langlos erscheinen — und anderes rein wissenschaftlicher Natur, was 
nicht, mit: Semler zu reden, der moralischen Ausbesserung und der 
Herbeiführung der Glückseligkeit diente, erschienen als durchaus über-. 
flüssig, als eine neue Art des Müßigganges, des. Luxus und der 
sinnlosen Zeitvergeudung ?). Auf der anderen Seite entspricht diesen 
Anschauungen natürlich der Satz, daß Armut und unscheinbare. 
Existenz, fern von den Ehren der Welt), ja daß sogar Exil. und 
Vermögensberaubung keine Übel seien 4), Kann man doch des 
Himmels Herrlichkeiten überall betrachten, ‚und wird doch ein 
Existenzminimum. an Nahrung und Kleidung jedem überall erreichbar 
sein). Sollte aber ein mißgünstiges Geschick selbst das versagen, 
und die physische Not allzu peinlich, das Leben allzu unerträglich 
erscheinen, nun so ist das ein Wink der Gottheit, das Symposion 
zu verlassen. Steht doch jederzeit die Türc offen! Wen der Rauch 
im Hause allzusehr belästigt, der wird es gern verlassen δ. | 
te facere possunt, nibil horum patitur vetustatem. — ib. 123, 16: voluptas humilis, 
res οἱ pucilla est ct in nnlin hahenda pretio, cnmmunis cum multis animalibus . . 2 
gloria vanum et volubile quiddam est auraque mobilius. —- cf. de tranquillit. ὃ, I; 

11, 10; de brevit. 2, 3; 15,4. — Epictet I, 23, 6f.: Der Ruhm ist nur ein Getöse. 

1). 2, 175 4335 35; 6, 16; 18; 7,65 34; 8, 44. 

3) Cf. besonders Seneca, ad Lucil. 88. Das Thema dieser Epistel ‚bildet 
das Urteil des Philosophen de: liberalibus studiis; $ 36: plus. scire velle quam sit 
satis, intemperantiae genus est. cf. de brevitate 13, ıff. — Marc Aurel 7,67. — 
Über die Luxusbibliotheken: de tranquillitate 9, 4—7. cf. ad Lucil. ep. 2,2. 

#) Sen., ad Lucil. 17, 3: Paupertas expedita est, secura est (cf. ad Helviam 12, 1). 
ib. 123, 16: Paupertas nulli malum est nisi repugnanti. ib. 80, 6: Si vis scire, quam 
aihil in illa [scil. paupertate]: mali- sit, compara inter se pauperum et divitum voltus: 
saepius panper et fidelius ridet, — cf. bes. auch de brevitate 25, 1. — Epictet III, 
5,9 u. 18. fragm. Stuob. ı2 (Schenkl). | 

Ἢ Οὗ Seneca, ad Helviam 6, ıfl; 8, 6; Musanins 44-7513. Epietet I, 
h,22; ΠῚ, 22, 22. | 

5) Sen., ad Helviam 10, 1; 11, I; ad Dad: 17,9; 18, ,; Musonius 41, 65. 

6) Seneca, ad Luoil, 12, 10; 17,9; 51,9; 70 (der Selbstmordfrage gewidmet); 
91, 15, Marc Aare! 11,3.. Epictet I, 24, 19; 25, 18; II, 1,19; 16, 37; ΠΙ, 13, 14; 
26, 29. Ä eo 


τ 
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Zu dem Äußeren im Sinne der Stoa. gehören. aber auch alle 
die Beziehungen, in die die Formen des sozialen Lebens uns hinein- 
stellen. Da sind Weib und Kind und sonstige Glieder der Familie; 
‘ da ist Vaterstadt und Heimat; da ist Staat und Gesellschaft. Aber 
auch all diesen Beziehungen gegenüber, wo den gesund empfindenden 
_ Menschen tausend Bande der Neigung und des Gemütes fesseln, 
wird mit gleicher Strenge und Unerbittlichkeit der „Kanon“ geltend 
gemacht. Handelt es sich doch auch hier um Dinge, die nicht in 
unserer Gewalt stehen, die „äußerlich“ und also ἀδιάφορα, für unseren 
Glückszustand gleichgültig sind. Darum, ob Weib und Kind sterben 
— was schert es mich! Ich kanns ja doch nicht ändern, und der 
Tod ist das gemeinsame Los aller. Ich mag klagen, aber mit Maßen, 
und im Innern muß ich jedenfalls unberührt bleiben. Werde ich 
verbannt — das betrifft nur den Leib. Des Weisen Vaterland ist 
überall. Man mag dem Staatsdienst sich widmen — eine Zeitlang. 
Aber wer wird an seinem Beruf kleben wie jener Turannius, der bis 
zum letzten Atemzug seines langen Lebens in Geschäften sich ab- 
mühte? Es ist eine Schmach und eine Schande, in dieser Weise in 
den Sielen zu sterben Ἶ). — Diese systematische, auf alle Lebensgebiete 
sich erstreckende Durchbildung des Urteils zur Gleichgültigkeit gegen- 
über allen Scheingütern und Scheinübeln der Welt, dies war die 
Askese der Seele, mit deren Hilfe der Stoiker das Ziel der Eudämonie 
zu erreichen streble. 

Neben sie tritt dann die Askese des Leibes oder genauer, 
‚nach dem Ausdruck des Musonius, die dem Leibe und der Seele 
gemeinsame Askese, da ja selbstredend auch hierbei die Seele in 
Betracht kommt, Über diese sagt Musonius?): xown μὲν οὖν 
ἄσκησις ἀμφοῖν γενήσεται, συνεϑιζομένων ἡμῶν ῥίγει ϑάλσει, δίψει 
“λιμῷ, τροφῆς λιτότητι κοίτης σκληρότητι, ἀποχῇ τῶν ἡδέων ὑπομονῇ 
τῶν ἐπιπόνων. διὰ γὰρ τοῦτων χαὶ τῶν τοιούτων δώγννυται μὲν τὸ 
σῶμα καὶ γίνεται δυσπαϑές ve καὶ στερεὸν καὶ χρήσιμον πρὸς ἅχταν 
ἔργον, δώνγνυται δὲ ἣ ψυχὴ γυμναζομένη διὰ μὲν τῆς ὑπομονῆς τῶν 
ἐν ιόνων πρὸς ἀνδρείαν, διὰ δὲ τῆς ἀποχῆς τῶν ἡδέων πρὸς σωφρο- 
σύνην. Es bedarf eben nicht nur der inneren Lösung von dem, was 
die Außenwelt bietet und womit sie droht, sondern ebenso der 


ἢ) Stellung zu Heimat und Vaterland: z.B. Seneca, ad Lucil. ep. 28; 
ad Helviam 9,7; Musonius 42, 1; Fpietet III, τ, ır. Mit Maßen klagen: 
Seneca, ad Marciam 7,2ff.; ad Lucil. ep. 63, 1; 99, 1ἴ.; Marc Aurel 5, 26; 
7,43; 10, 28; Epietet I, 18, 19. Äwter: Seneca, ad Lucil. 35, 1; de brevitate 

7,5£; Epictet IV, 4, ı9; 6, 13; über Turannius cf. Seneca, de brevitate 20, 2. 

2) In dem Abschnitt πεοὲὶ ἀσκήσεως, ὃ. 25, Z. 6. | Ä 
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systematischen leiblichen Gewöhnung. Daher sympathisiert 
Musonius mit spartanischer Einfachheit, und zwar einschließlich der 
öffentlichen Auspeitschung der Knaben, weil dieses an das Ertragen 
von Unbilden gewöhnt‘). Er hielt τὴν ἐν σίτοις καὶ ποτοῖς ἐγχρά- 
veıav für den Anfang des σωφρονεῖν; man müsse προτιμᾶν τὴν εὐτελῆ, 
τῆς πολυτελοῦς τροφῆς; man müsse sich halten an die σύμφυλος 
τροφή, d.h. an vegetarische Kost oder die Produkte lebender Tiere; 
hierbei aber verdiene wieder das den Vorzug, zu dessen Bereitung 
kein Feucr crforderlich ist, Jedenfalls lehnte er die Fleischnahrung 
ab; diese τροφή ist ϑηριωδεστέρα, sie hindert das voelv und φρονεῖν. 
Zenon wird gelobt, weil er sogar als Kranker den Genuß einer jungen 
Taube ablehnte und es verschmähte, anders gepflegt zu werden als 
ein kranker Sklave?). Als Wohnung würde ihm eine Höhle genügen ὃ), 
und seinen Unterhalt würde der Philosoph am besten als Bauer oder 
Hirt erwerben*). Der stark kynisch infizierte Musonius schwärmte 
ja überhaupt für ein möglichst „naturgemäßes“, d. h. kulturloses 
Leben, und man kann dieses Gänze mit Fug unter dem Begriff der 
leiblichen Askese zusammenfassen. Indessen zeigt doch die zuerst 
angeführte Grundstelle, daß er geradezu die Kasteiuuy des Leibes 
als Mittel des philosophischen Trainings empfahl. 

Eben dieser Gesichtspunkt tritt auch bei Seneca hervor. Hier 
sind namentlich zwei der Briefe an Lucilius von Interesse. In dem 
einen (Nr. 56) erzählt er, daß er, um sich zu erproben und zu üben), 
über einem Bade für eine Zeitlang Wohnung genommen habe. An- 
schaulich schildert er, was alles für Lärm, Geschrei und Getöse von 
unten her an sein Ohr dringt, während er dem Studium sich widmet: 
Das Stöhnen derer, die Freiübungen machen; Masseure lassen ihre 
Hände aufklatschen; einer singt im Bade; ein Kleiderdieb wird mit 
Geschrei abgefaßt; der Haarausrupfer bietet mit schriller Stimme 
seine Dienste an; fliegende Händler mit Kuchen und Würsten rufen 
ihre Ware aus; Karren ächzen und poltern auf der Straße usw. Aber 
Seneca rühmt sich: Iam me sic ad omnia ista duravi, ut audire νοὶ] 
pausarium (Taktmeister der Ruderer) possim voce acerbissima remigibus 
᾿ modos dantem. animum .. cogo sibi intentum esse nec avocari ad 
externa®). — Interessanter noch ist die 18. Epistel. Hier macht 


ἢ S. 1128} 52, 11. 

2) 5. 94f.; 98. 

8) 5. 108, 2. 

4) S. 57f. 
δὴ experiri et exercere me volui. $ 15. 
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Seneca seinem Freunde den Vorschlag; sich während der lärmenden: 
Festzeit der Saturnalien einer ‚Übung zu unterziehen: „Interponas 
aliquot dies, quibus contentus minimo ac vilissimo cibo, dura atque 
horrida veste .dicas tibi: hoc est, quod timebatur? ‚In ipsa secufitate 


animus ad difficilia se praeparet et contra iniurias fortunae. inter 


᾿ς beneficia firmetur.“ Seneca spricht von solchen, die allmonatlich. 
derartige Übungen veranstalten. So soll es auch Lucilius einmal 
machen. Aber ernstlich: „grabatus ille verus sit et sagum et panis 
durus ac sordidus. Hoc triduo et. quatriduo fer, interdum pluribus 
“ diebus, non ut lusus sit, sed experimentum.“ - Seneca erinnert an 
das Vorbild des Epikurus und Metrodorus und ermahnt: „Incipe 


ergo, mi Lucili, sequi horum consuetudinem et aliquos dies destina, 
quibus secedas a tuis rebus minimoque te facias familiarem; incipe- 


cum paupertate habere commercium !).“ Das ist Askese genau im 
Sinne jener Forderung des Musonius. — Überdies empfiehlt natür- 


lich auch Seneca allgemein ein möglichst einfaches und zurück- 


gezogenes Leben. Grundsätzlich erklärt er: „Durius tractandum est 
[corpus]), ne animo male parcäat:. cibus famem. sedet, potio sitim: 
exstinguat, vestis arceat frigus, domus munimentum sit. .adversus 
infesta corporis ?).“. Häufig schärft er den Gedanken ein, daß es 
sich doch nur darum handelt, das Bedürfnis zu befriedigen. „Lex.. 
illa naturae scis quos nobis terminos statuat: non esurire, non sitire, 
non algere.“. „Corpori tantum indulgeatis, quantuın bonae vale- 
tudini satis est.“ „Edendi mihi erit bibendique finis, desideria.naturae 
restinguere, non implere alvom:et exinanire‘“.— während allerdings 
unsinnigerweise von vielen gilt: „Vomunt ut edant, edunt ut vomant ?).“ 
Das Bedürfnis also entscheidet — und dieses macht nur sehr geringe 
Ansprüche. Überdies gilt es,. alles, was etwa die sittliche Entwicklung 
hindert, abzutun: „Si quid est, quo 'teneris, aut expedi aut incide *).“ 
Aus: diesem Grunde wird auch ein Leben in der: Stille, fern vom: 
großen Haufen, empfohlen, dessen Nähe unvermeidlich den Charakter 
schädigt?), und mancher urteilte mit Athenodorus, daß im öffent-. 
lichen Leben wegen der. allgemeinen Korruption für den Weisen 
kein Platz sei: „a foro et publico recedendum est ®).“. 


2) 18,6: ἢν 12; 

2) ad Lucil. ep, 8, 5. | ee Bee τ 

8) ib, 4,10, 8,5 init; cf. 17, 9; besonders 119, 21. — de vita beata 20, 5. — 
ad Helviam Io, 3. 

4) ad Lucil. ı7, 1. 

5) ad Lucil. 7, 2. A -"- | | a. 

6) de tranquillitate 3f. Seneca macht gewisse Vorbehalte. — Mit dem Vor- 
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Auch Epictet empfiehlt αἷς Einfachheit. Um gegebenenfalls 
den φαντασίαν nicht zu erliegen, soll man sich des Weines und der 
Mädchen enthalten. Er. selbst fühlt sich glücklich als ἄόικος, ἄπολις, 
ἀχτήμων, ἄδουλος. Er schläft auf dem nackten Boden und ist un- 
verheiratet. Einfachheit in der Leibespflege. in jeder Beziehung wird 
empfohlen: „Z& περὶ τὸ σῶμα μέχρι τῆς χρείας ψιλῆς παραλάμβανε, οἷον 
τροφάς, πόμα, ἀμπεχόνην, οἰκίαν, οἰκετίαν" τὸ δὲ πρὸς δόξαν ἢ τρυφὴν 
ἅπαν περίγραφε.“. Alle körperlichen Dinge muß man in möglichst 
kurzer Zeit erledigen: „Taöre ... ἂν σταρέργῳ ποωιητέηγ" ἢ, . Wenn 
die Haltung, die Epictet gegenüber den Schlägen des Schicksals ein- 
genommen sehen möchte, sich in die Mahnung „Avexov“ zusammen- 
fassen läßt, so fügt er dem für das Verhältnis zu den Gütern und 
Reizen des äußeren Lebens das νἀπέχου“ hinzu — so daß man das 
„aveyov καὶ ἄπέχου"“ als die Summe seiner praktischen. Lebensweis- 
heit betrachten kann?) | er 

Die Richtung Epictets vessikt auch Mardus Antoninus Imperator. 
Marc Aurel rühmt seine Mutter, daß sie ihm Liebe zu einer ein- 
fachen, -mäßigen, von der Üppigkeit der Reichen abweichenden 
Lebensweise eingeflößt habe; seinen Vater, daß er nicht auf Tafel- 
und Kleiderluxus ausgewesen sei. Mit Wenigem zufrieden zu sein 
in Wohnung, Nachtlager, Ole Nahrung und Dienerschaft — 
dazu ermahnt er sich). —. 

Nach diesem Überblick. über. die Asleie des inneren und des 
äußeren Menschen, wie die Stoiker sie verstanden und übten, und 
über ihre Voraussetzungen erhebt sich die Frage, wie dies alles zu 
beurteilen ist. = 

Nimmt man einzelne Äußerungen schön des reichen Hofmannes, 
erst recht des phrygischen Freigelassenen in Epirus, noch mehr des 
kynisierenden Musonius für sich, so könnte man meinen, es mit den 
finsteren Vertretern einer radikalen Weltverneinung zu tun zu haben.- 
Indessen widerspricht dem schon die Tatsache, daß neben Epictet 
der vornehme Weltmann Seneca und Marcus Antoninus Imperator 
dieser Lebensanschauung. huldigten. Bei genauereim Zusehen ver- 


wurf, es sei doch unstoisch, sich dem Wirken für das Gemeinwohl zu entziehen, fand 
‚man sich leicht durch die Antwort ab, daß der Weise durch alles, was er tue und 
lasse, als ständiges lebendiges Beispiel der Wahrheit und Freiheit der Gesamtheit 
wuindestens so viel nütze wie irgend ein öffentlicher Beamter. cf. ad Lucil. 8, ı£. 
N. Ench. 33,7. —.diss. II, 12, 11. — 1Π| 22,475 ef. 1. 24,7: — cf. Stob. 

fragm. 17, ed. Schenkl. — Ench. 41.: u | 

ἢ Epict., fr. X. Schenkl, 5. 111: 

®) 1, 3; 3; VI, 30. 
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schwindet dieser Schein gänzlich. Dyroff urteilt in seinem Buche 
(S. 324): „Die stoische Moral ist durchaus nicht weltflüchtig; im 
Gegenteil, sie behauptet, allein zum Regieren und Mitregieren zu 
befähigen und den richtigen Blick für alle denkbaren Lagen mitzu- 
geben.“ Dieses Urteil gilt, wie für die mittlere, so auch für die 
spätere Stoa. | | 
Wenn der Stoiker sich zur inneren Unabhängigkeit von der 
Außenwelt zu erziehen suchte, so war ja nicht das die Meinung, daß 
er jegliche Beziehung zu allen Gütern der Kultur aufzugeben: habe, 
daß er den Besitz fliehen, jede Bequemlichkeit meiden und die 
ahsalute Roheit des Naturzustandes aufsuchen müsse. Wohl machte 
sich hie und da solche Neigung geltend. Musonius ist nicht frei 
davon. Aus Seneca wie Epictet ersieht man, daß der Typ des 
Philosophen, der seine Freiheit durch die Unkultur kynischen Natur- 
burschentums zu erhärten und durch unzulängliche Kleidung und 
verwilderte Barttracht die Aufmerksamkeit zu erregen suchte, doch 
nicht ganz selten gewesen sein kann. Aber stoisch war dieses Ge- 
haben nicht. Seneca nicht nur — was ja nicht auffiele — ebenso 
Epictet wendet sich dagegen!) Stoisch ist der Standpunkt, den 
dieser diss. IV, 4, 19 (ck. IV, 6, 13 und 7, 23) entwickelt: Man soll 
ein Amt weder begehren noch sich vor ihm scheuen. Ist es doch 
gleich krankhaft, ob man fieberdurstig naclı Wasser lechzt oder wie 
ein Wütender das Wasser scheut. Es gibt nur einen Weg zur 
εὔροια: Alles Gott anheim geben. Und wenn der Erwachsene um 
getrocknete Feigen und Nüsse, wie man sie den Kindern hinwirft, 
sich auch nicht bückt — so ist es ihm doch nicht zuviel, Jie Feige, 
die ihm der Zufall in den Schoß wirft, zu verzehren. So hält cs 
der Weise mit Geld und hohen Stellungen in der Welt. Nur ist er 
stets bereit, was er hat, wieder herzugeben. Er gedenkt stets der 
* Unsicherheit alles Irdischen; er hält sich stets die Möglichkeit jähen 
Wechsels vor Augen; der Wohlhabende ist der Armut, der Vater 
des Todes seines Kindes, der Lebende des Lebensendes stets gewärtig. 
Vorbildlich erscheint die Äußerung Zenons, nachdem er durch einen 
Schiffbruch alles verloren hatte: Iubet me fortuna expeditius philoso- 
phari?) — während der Mensch, der über sein Schicksal unwillig 
klagt, dem Schweine gleicht, das an der Schlachtbank ausschlägt 


4) Seneca, ad Lucil. ep. 5. Epictet III, 22, 89; IV, 4,11. cf. Plutarch, de. 
Ts, et ὥς, 3: οὔτε μὰρ φιλοσόφουβ πωγωνητρηρέπε, ὦ KAfu, zul μι βιυνυψυνέαε σευεσῦυ!' 
οὔτ᾽ ᾿Ισιακοὺς ai λενοστολίαε καὶ ξύρησις. 

2) Seneca, de tranquill. 14, 3. 
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und schreit). So kann nichts, was die. Notwendigkeit des All- 
geschehens mit sich bringt, ihn überraschen und seines Gleichgewichts 
berauben. Stets bereit sein auf den Verlust; bereit sein ist alles; 
haben als hätte man nicht — das ist des Stoikers Standpunkt gegen- 
über allem, was von außen ihm werden mag. ee Standpunkt 
zu erreichen, ist das Ziel der Askese?. 


!) Marc Aurel 10, 28. 

Ὦ Οὗ 2. B. Sen., ad Lucil. 56, 121. Der animus muß im gleicher Verfassung 
bleiben, quomodocunque res cadunt; cui sive adgeruntur volgaria bona, supra res suas 
eminet, sive aliquid ex istis vel omnia casus excussit, minor non fit. (ib. 36, 6). Der 
Weise sapt zum Taren: Divitine meae sunt, tu divitiarum es (de vit, beat. 22, 5). 
cf, de vit. beat. 26,4. — Marc Aurel 1,16. — Nihil nobis imptuvisum esse debet. 
Seneca, ad Lucil. ΟἹ, 4. Bereit sein auf den Verlust, sonst gibt es keine 
Freude: ib. 4, 6; de vit. beat. 26, 1; ad Marciam 10, 4; de tranqu. II, 12; auf den 
Tod, sonst kann man das Leben nicht genießen: Epictet, Ench. 7; Sen., ad Lucil. 
12, dfl.; 61,2; 32,4; 78, 5 u. 25; ib. 30, 18: mortem ut numquam timeas semper 
cogita; ib. Io: vivere noluit qui mori non vult; cf. de tranquillitate 10, 4; auf Jen 
Verlust von Angehörigen: ad Lucil. 74, 30; 98, 5. — Epictet I, 14, 3; 28, 16; 
II, 5, 19; IV, 1, 112; I, 152; Ench. 18; Marc Aurel 1,8; 11,33. Der Hinweis auf 
die Naturnotwendigkeit, nach der das Leben ein Weg zum Tode ist, z. B. 
Seneca, ad Lucil, 30, 101. Der Notwendigkeit sich fügen:. Seneca in den Briefen 
an Lucil. z. B. 54,7; 107,9 und sehr oft sonst. deo parere: vita b. 15, 4fl. 
cf. de tranquill. 15,3; ad Marciam I, I; 10, 2ff.; 21, 4fl.;, ad Helviam 13,2. cf, 
Marc Aurel 4,8; 11,3; 2,16; 4,26 u. 29 u. 34; 5, 8; 6, 58; 7, 75; 8, 34; 9, 5; 
10, 14. — Epictet 11, 16, 42; I, 12,17; II, 5,12; 5,25; III, 24, 34 (dem göttlichen 
Feldherrn gehorchen); TV, 1,89. Enchir. 8; 31. Sich nie überraschen lassen: 
Sen., de tranquillit. 11,6; ad Marciam ı1, I u. 5. — Man muß gleichsam auf dem 
Posten stehen: tacile sustinet, qui semper expectal. ad Ilelviam 8,3. —- Sero animus 
ad periculorum patientiam post pericula instruitur: de tranqu, II, 9. — Epictet III, 
22, 106: Der Kyniker bleibt unbewegt, wenn man ihm κτησίδιον, τιμάς, σωμάτιον 
usw. raubt. Das alles geht ihn ja nichts an. Daher erscheint er der Menge un- 
empfindlich. — Il, 24, 84: Stets bereit sein, alles, was man lieb lul, Leizugeben. πὸ 
Die ἄσκησις im Sinne der Stoa als Tugendmittel auch bei Plutarch, cf. Zeller III, 
2*, 5.218. Die stoisch-kynische Askese wird auch in der syrisch erhaltenen pseudo- 
plutarchischen Schrift περὶ ἀσκήσεως — die aber doch etwa in die Zeit Plutarchs 
gehört — empfuhlen: Siehe Tseudoplutarchos reg donsjosws, bearbeitet von 7. Gilde- 
meister und F. Bücheler im Rhein. Museum für Philologie N. F. 27, S. 520 bis 
538; bes. S. 531, Z. 19ff., wo, nachdem bereits gezeigt ist, wie auf den verschiedensten 
sonstigen Gebieten Übung und Arbeit zu großen Triumphen führen, das Gleiche an 
den Philosophen erläutert wird. „Sie ertragen es durch die Festigkeit ihrer 
Sinnesweise und den Heldenmut ıhrer Seele, barfuß einherzugelien, indem ein Gc- 
wand ihnen für Sommer und Winter genügt,und sie auf einer Matte ohne Bett schlafen, 
gewöhnliche Nahrung genießen und mit Maß cssen, nur zur Erhaltung des T.ehens; 
sie verachten den Spott, und als ob bekleidel mil Jiamantenem Körper uud ein 
eisernes Herz besitzend, unterliegen sie so nicht. Denn Gewöhnung und Bildung 
und Freiheitssinn ist das, was die Seelen geschlossen und straff macht und in herr- 
lichen Körpern sproßt.‘“ | 
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Aus dieser Grundanschauung erklärt sich im besonderen auch 
die stoische Beurteilung. des Geschlechtslebens und der 
Ehe, was wegen der Wichtigkeit der Sache ausdrücklich 'hervor- 
gehoben sein möge. Sie ist weit davon entfernt, etwa im Sinne 
einer dualistischen Weltverneinung asketisch zu sein. Wie wenig 
prüde die ältere Stoa über diese Dinge dachte, braucht nicht 
weiter ausgeführt zu werden). Musonius tadelt zwar den un- 
regelmäßigen Greschlechtsverkehr außer der Ehe. Aber gegen diese 
selbst wendet er nichts ein, hält sie vielmehr für naturgemäß. Er 
mißbilligt die Meinung, daß sie dem Philosophen hinderlich sei, und 
fordert sie geradezu auch von ihm. Mit warmen Worten schildert 
er das Ideal der ehclichen Gemeinschaft, gibt Gesichtspunkte für die 
‘Wahl und. wünscht, daß eine reiche Zahl von Kindern das Glück 
„der Ehe bestätige?.. Daß Seneca über die Ehe günstig urteilte, 
ist bekannt). Epictet meint zwar, in dem Selbstbewußtsein eines 
von der Welt der Sünde unberührten Heiligen und Propheten, daß 
es sich für den kynischen Gottesboten (als einen solchen sah er sich 
ja an) bei der gegenwärtigen schlechten Weltlage gezieme, nicht zu 
heiraten, da er sonst in der Ausübung seines Berufes gehindert sein 
würde). Übrigens aber ist auch er weit davon entfernt, die Ehe 
grundsätzlich zu verwerfen. Auch den wahren Kyniker hindert. nichts 
zu heiraten, vorausgesetzt nur, daß er in einer Stadt von Weisen, 
d. h. von wahren Kynikern, sich befindet’). Im Gegensatz zu den 
Epikuräern, die aus Bequemlichkeit die Ehe ablehnen, kann er sie 
geradezu fordern ®). Bezüglich des Geschlechtsverkehrs vor der Ehe 
verlangt er nur, daß man sich „nach Möglichkeit“ rein halte ἢ). —. Auf 
Grund der stoischen Askese ist eine ‚„asketische“ Beurteilung des 
Geschlechtslebens schlechterdings nicht zu erwarten. Es gehört dies 
zu den Dingen, die man tun und lassen kann, zu dem Äußeren, 
dem gegenüber nur darauf zu achten ist, daß es nicht die Herr- 
schaft über den Menschen gewinne. 

Diente demnach der grundsätzliche Rigorismus der Stoa, der 
außer der Tugend schlechterdings nichts als Gut gelten lassen wollte, 
nicht der a ΠΘΙΒΒΗΕ, sondern der Freiheit, so trat zwar diese 


ἢ C£. Zeller II, ı%, 5. 289 
‘ 2) Musonius, 5. Io, II; 14, 14; 6381; auch BI S. 521 
 ,3). C£. Zeller m, τ᾿, 5.750. 
4) diss. II, 22, 69. 
5) ib, $ 68, 
6) diss. III, 7, 19 ff. 26. 
”) Enchiridion 33, 8. 
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Freiheit ohne Zweifel häufiger als Verzicht denn als Gebrauch in 
die Erscheinung. Aber des weiteren ist doch zu ‚betonen, daß selbst 
dieser Rigorismus infolge des Bestrebens, „weltfähig“ zu werden, in 
der Praxis vielfach abgeschwächt wurde. Man fand sich genötigt, 
doch auch anderes wenigstens als in gewissem Grade gut anzu- 
erkennen, indem man, was das tugendhafte Leben begünstigte, 
günstiger beurteilte!). Namentlich bei Seneca tritt das deutlich 
zutage. So sehr er, wie wir sahen, die Einfachheit empfiehlt, so 
urteilt. er doch: „Frugalitatem exigit philosophia, non poenam.“ 
„Propositum nostrum est secundum naturam vivere: hoc contra 
naturam cst, torquere corpus suum et faciles odisse munditias et 
squalorem adpetere et cibis non tantum vilibus uti, sed tetris et 
horridis.“ „Non habeamus argentum, in quod solidi auri caelatura 
descenderit, sed non putemus frugalitatis indicium auro argentoque 
_ caruisse“?), Wenn auch den gewöhnlich „Güter“ genannten Dingen 
dieser Name nicht zukommt, so verdienen sie doch immerhin 
.commoda und producta genannt zu werden. Wenn der Weise auch 
die Reichtümer nicht liebt, so zieht er sie doch der Armut vor. 
„Pauper ctsi poterit esse, dives volet.“ „Divitias nego bonum esse . 
‚ceterum et habendas esse et utiles et magna commoda vitae adferentis 
fateor.“ Nach Seneca bestreitet kein Weiser, daß den sogenannten 
Adiaphora ein gewisser Wert zukommt und das eine wertvoller ist 
als das andere, zu dem Wertvolleren aber rechnet er auch den 
Reichtum. Er meint, daß er immerhin etwas ad perpetuam laetitiam 
€xX vVirtute nascentem beitrage. Wir hörten, daß er gegen die 
sogenannten studia liberalia argwöhnisch. ist; aber cr urteilt doch, 
daß die freien Künste, wenn sie den Geist auch nicht zur Tugend 
hinführen, ihn doch für sie geschickter machen ὅ). — Zweifellos ist 
bei Epictet die Ermahnung zur Einfachheit viel ernster gemeint 
als bei dem reichen Philosophen am Kaiserhofe. Immerhin wünscht 
doch auch er dem Äußeren die nötige Pflege zugewandt zu sehen. 
Man soll die Sorgfalt des von den äußeren Dingen innerlich Affizierten, 
d. h. dessen, ‘der sie für Güter hält, verbinden mit der Gesetztheit 
dessen, der sich nicht darum kümmert. Er wünscht, daß man Zeus 
auch für Früchte, Wein und Öl danke). ΕΣ 


ἢ ΤΕ Zelleı II, 1, 5. 267 fl. 
2) Seneca, ep. ad Lucil. 5, 9,4 u. 2. | ὌΝ 
3) ad Lucil. 74, 17. — de vita beata 21, 4. — ib. 23,4. — ib. 24, 5. — ib. 
22, 3f.; ad Lueil. 88, 20. | 
4) Epictet, diss. II, 5,9; cf. IV, 11; II, 23, 5. | | 
Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 5 19... 
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_ Die stoische Ethik ist nicht weltverneinend. Sie ist freilich auch 
nicht weltbejahend. Der Stoiker hat überhaupt kein Verhältnis zur 
Welt, oder vielmehr sein Verhältnis zur Welt ist die Negation eines 
Verhältnisses, und die Aufgabe. der Askese ist die an zu 
‚dieser Verhältnislosigkeit. Ä 

Mit religiösen Interessen hat die stoische Askese nichts 
zu tun. Wohl war der Stoiker fromm, d.h. er schätzte die Mantik 
hoch ein, ließ dem Volke seine Götter und huldigte dem Pantheismus. 
Für das positive Lebensziel hat das bei Männern wie Musonius, Seneca, 
Epictet, Marc Aurel so gut wie nichts zu bedeuten. Durch einzelne 
religiöse Wendungen wird man sich nicht täuschen lassen. Die 
Formeln streifen sich leicht ab, ohne daß die Sache sich ändert). 
Nicht aus Frömmigkeit, sondern aus Vernünftigkeit ist.der Stoiker 
‘Asket; aus Vernünftigkeit, weil dies das einzige Mittel ist, zur Eudä- 
monie zu gelangen, zu der er der Götter nicht bedarf ?). | 

Dieses Ideal vermochte freilich nur so lange zu fesseln, als seine 
Vertreter, von dem ethischen Kapital der Geschichte zehrend, sich, 
in sich selbst reich genug fühlten, den Inhalt für ihr Streben abzu- 
geben. Auf die Dauer aber konnte nicht verborgen bleiben, daß 
das Lebensziel der Stoa eines positiven Inhalts entbehrte. Alle Be- 
stimmungen, die gegeben werden (wie Eudämonie, Ataraxie, Ver- 
nunftgemäßheit, Ausschaltung der πάϑη), sind entweder rein formal 
oder negativ. Ein wirkliches τέλος wird nicht gezeigt. Die Inhalte, 
die Welt und Geschichte bieten können, sind entwertet. Wohl 
symbolisiert Jupiter Capitolinus immer noch den Willen zum Staat. 
als des Menschen Höchstes. Doch das Symbol entbehrt des Lebens. 
Nas Individuum dreht sich um sich selbst. Aber damit dreht es 
sich um einen leeren Raum. Und doch braucht jede Erde ihre 
Sonne. Wie müde, matt und trostlos, ja voll verborgener Verzweif- 
lung. sind doch die Betrachtungen Marc Aurels. Diese Philosophie 
ist krank an der Krankheit zum Tode. Es ist die Philosophie der 
an innerer Auszehrung Sterbenden, wo man Lebensfreude und Schaffens- 
lust vergebens sucht. Und die Ursache? Es fehlt der Inhalt des 
Lebens. Und doch zugleich die tiefe Schnsucht nach solchem Inhalt. 
Wo wird man ihn finden? Da die Freude am Staat verloren, ‘der 


!) Anders liegen die Dinge bei Poseidonios; cf. Cicero, de republiea VI (som- 
nium Scipionis), Wo Seneca selbst redet, sprieht er nicht so religiös, wie wo er 
Poseidonios’ Echo ist. = | 

®) A. Drews, Platin und der ᾿δαιενδονα der antiken Weltanschauung, Jena 
- 1907, nennt den Standpunkt Plotins, der aber hierin, wie Drews. selbst hervorhebt,, 
stark stoisch ist, ganz richtig „eudämonologischen Indifferentismus‘ (S. 258). 
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Genuß der Kultur fade, „der Trank des Erdenlebens schal geworden“ 
_ und nur ein bitterer Nachgeschmack übrig geblieben ist, wird nur 
die Religion den Inhaltsdurstigen Inhalt gewähren können. 

Die Wendung zur Religion ergab sich aber zugleich noch unter 
einem anderen Gesichtspunkt. Die griechische Philosophie war von 
Haus aus in der Beurteilung des Menschen ungeheuer optimistisch. 
Denn sie dachte intellektualistisch und glaubte an den Willen des 
Menschen und daß er Berge versetzen könne. Das Ideal braucht 
ihm nur gezeigt zu werden, so wird er es erstreben und erreichen. 
Aber dieses Vertrauen war längst im Schwinden begriffen. Die 
Stoa fand ihr Ideal nur noch in einigen wenigen glänzenden Namen 
der Vergangenheit verwirklicht, ja auch darin wurde sie unsicher. 
Kein Stoiker unserer Zeit wagte noch, sich als vollkommen zu be- 
zeichnen. Das Ideal ward gepriesen, aber man mußte sich mit der 
Annäherung begnügen. Das aber ist wiederum der Anfang der Ver- 
zweiflung. Wer wird einen Weg gehen mit der Gewißheit, das 
Ziel doch nicht zu erreichen? Der Wille des Menschen reicht nicht 
zu. Wo findet er Hilfe? Nirgends als in der Religion. 

Noch ein drittes Moment drängte der gleichen Wendung zu. 
In der Ethik der monistischen Stoa lag der Keim des Dualismus,} 
insofern die Anerkennung unverntünftiger Triebe im vernünftigen 
Wesen immer auf einen solchen hinausläuft. Der ethische Dualismus 
brauchte nur auf die Psychologie, wie schon bei Poseidonios, und 
auf die Metaphysik überzugreifen, um alsbald dem religiösen Triebe 
freiesten Spielraum zu eröffnen. Dies mußte dann auch weiter für 
die praktische Stellung zur Welt bedeutsam werden und die Gleich- 
gültigkeit in Verneinung überleiten. 

So bereitete die Dialektik innerer Nowendeketen die religiöse 
Wendung vor. Wenn diese sich auch bei den Männern, die wir 
gehört haben, nur leise in der Terminologie andeutet, so hatte sie 
doch längst im Neupythagoreismus und werdenden Neuplatonismus 
sich wesentlich zu vollziehen begonnen. Eben darum stellen diese 
in der Entwicklungslinie des geistigen Lebens gegenüber dem Bis- 
herigen durchaus ein Novum dar. | 


13. Kapitel. 
Der Neupythagoreismus. 


Im τοῦ. Briefe an Lucilius, $ ı7ff, erzählt Seneca, wie sein 
Lehrer Sotion ihn mit Liebe zu Pythagoras crfüllt habc. Er hat ihm 
entwickelt, aus welchen Gründen ehedem Pythagoras, später Sextius 
sich der Fleischnahrung enthielt. Dieser wies darauf hin, daß die 
unblutige Nahrung dem Menschen durchaus genüge, daß das Töten 
um des Genusses willen an Grausamkeit gewöhne, daß vegetarische 
Kost dem Körper zuträglich sei; auch wollte er den Luxus be- 
kämpfen. Jener berief sich auf die Verwandtschaft aller Lebewesen 
und die Seelenwanderung. Man könnte sich ja etwa an des eigenen 
Vaters Seele vergreifen. Haec cum exposuisset Sotion et implesset 
argumentis suis: „non credis, inquit, animas in alia corpora atque alia 
describi et migrationem esse quod dicimus mortem? non credis in 
his pecudibus ferisve aut aqua mersis illum quondam hominis animum 
morari? non credis nihil perire in hoc mundo, sed mutare regionem ? 
nec tantum coelestia per certos circuitus verti, sed animalia quoque 
per vices ire et animos per orbem agi?’ Magni ista crediderunt 
viri: itaque iudicium quidem tuum sustine, ceterum omnia tibi in 
integro serva: si vera sunt ista, abstinuisse animalibus innocentia 
est. si falsa, frugalitas est. quod istic credulitatis tuae damnum 
est? alimenta tibi leonum et volturum eripio. His ego instinctus, 
so berichtet Seneca dann von sich, abstinere animalibus coepi, et 
anno peracto non tantum facilis erat mihi consuetudo, sed dulcis. 
agitatiorem mihi animum esse credebam πος tibi hodic adfirmaverim, 
an fuerit: quaeris quomodo desierim? in Tiberii Caesaris principatum 
iuventae tempus inciderat. alienigena tum sacra movebantur, sed inter 
argumenta superstitionis ponebatur quorumdam animalium abstinentia. 
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, patre itaque meo rogante, qui non calumniam timebat sed philoso- 
phiam oderat, ad pristinam en redii: nec Auheulter mihi, 
ut inciperem melius coenare, persuasit.‘ 

Es ist eine höchst interessante Stelle, die uns die Agitations- 
kraft neupythagoreischer Gedanken um die Wende der Zeiten bezeugt. 
Mit der Lebhaftigkeit eines Bußpredigers, der sein Bekehrungsziel unter 
allen Umständen erreichen will, stürmt Sotion auf seinen jugendlichen 
Schüler ein — und es gelingt ihm auch, wenigstens vorübergehend 
ihn zu gewinnen. Seneca verzichtet auf Fleischnahrung, bis der 
Druck äußerer Verhältnisse und des Vaters Bitten den doch nur 
wenig Widerstrehenden von der vegetarischen Exkursion zurück- 
holen. Gewiß ist aber Seneca nicht der einzige gewesen, den Sotion 
mit seinen Gedanken bearbeitete. Und wiederum war Sotion nicht 
der einzige, der für solche Gedanken warb. Er kam aus der Schule 
des Quintus Sextius, aus der zweiten Hälfte des ersten vorchristlichen 
Jahrhunderts, den er selbst oben neben Pythagoras als Gegner der 
Fleischnahrung nennt®). Berief sich nach den Angaben Senecas 
auch erst Sotion, nicht schon Quintus Sextius zur Begründung des 
Vegetarismus auf die Seelenwanderung, so kann es doch um so 
weniger Zweifeln unterliegen, daß es sich hier um eine Neubelebung 
von Ideen und Idealen der Pythagoreer handelt, als auch des Sextius 
Gewohnheit täglicher Selbstprüfung beim Schlafengehen ?) unver- 
kennbar an das überlieferte Pythagorasideal anknüpft. Nun sind freilich 
die Sextier keine Neupythagoreer — aber sie beweisen doch das 
Vorhandensein einer neupythagoreischen Strömung, und gerade an 
einem für die Geschichte der Askese besonders wichtigen Punkte. 
Hat Jie Schule auch nicht lange gcblüht, so war sie doch wenigstens 
zeitweise nicht ohne Bedeutung ?). Ä 

Abgesehen von den Sextiern aber bezeugen mancherlei andere 
Erscheinungen im ersten vor- und nachchristlichen Jahrhundert und. 


ἢ Über Qu. Sextius und seinen Kreis cf. Zeller, III, 24, S. 699— 706. 

2) Seneca, de ira III, 36,1: Animus.... cotidie ad rationem reddendam 
vocandus est. faciebat hoc Sextius, ut consummato die, cum se ad nocturnam 
quietem recepisset, interrogaret animum suum: ‘quod hodie malum tuum sanasti? cui 
vitio obstitisti? qua parte melior es?’ cf. Porphyrius, de vita Pyth. 8. 40, und die 
.Χρυσᾶ ἔπη v. 40ff. bei Mullach, fragm. philos.. Graec. I, S. 193 ff. | 

8 Cf. Wissowa, Religion und Kultus der Römer ?, 5. 68: „Am frühesten 
scheinen von Unteritalien her pythagoreische Anregungen na Rom gekommen zu 
sein; denn die im Jahre 573= 181 in Rom aufgefundenen und auf Anordnung der 
Behörden als religionsgefährlich verbrannten angeblichen Bücher des Numa bedeuten 
einen Versuch zu einer pythagoreisierenden Umwälzung der römischen Religion, 
welcher eine weite Verbreitung dieser Lehre voraussetzt“. | 
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weiterhin das Vorhandensein dieser Strömung. Hierbei kommt zwar 
weniger die bei Diogenes Laertius VII, 24ff. auszugsweise erhaltene 
Darstellung der pythagoreischen Lehren in Betracht, die Sullas Zeit- 
genosse Alexander Polyhistor lieferte. Denn dieser Abschnitt des 
Diogenes gibt wohl „ein Bild von der durchschnittlichen Kenntnis 
des Pythagoreismus in alexandrinischer Zeit“, enthält aber wenig 
oder nichts Neupythagoreisches !), und kaum ist aus ihm auch nur 
auf ein besonderes Interesse für den Pythagoreismus zu schließen. 
‘ Wohl aber ist darauf zu verweisen, daß Cicero seinen Freund 
ΙΡ, Nigidius Figulus als Erneuerer der disciplina Pythagoreorum 
“ feiert*); sodann auf die, Mitte des ersten vorchristlichen Jahrhunderts 
entstandene, Schrift des Pseudo-Ocellus περὶ τῆς τοῦ παντὸς φύσεως, 
die bereits von Philo benutzt wird®); auf die Masse der pseudoalt- 
 pythagoreischen Literatur, die in jener Zeit entstanden ist*); auf 
die Schriften der Neupythagoreer Apollonius von Tyana und Moderatus 
aus Gades im ersten, Nicomachus im zweiten christlichen Jahrhundert. 
Außer anderem kommen hier ferner namentlich die Pythagoras- 
biographien des ersten und dritten der eben Genannten in Betracht ὅ), 
Denn sie zeigen das Ideal, das man, sei es als ein vermeintlich ge- 
schichtlich treu überliefertes, sei es als ein des eigenen Herzens 
Wünschen gemäß ‚gestaltetes verehrte. Denn während Nicomachus 
wesentlich nur älteres Material zusammentrug, „tummelt Apollonius 
sich leichtfüßig unbefangen unter den kecken Wolkengebilden seiner 
von allem historischem Zwange ganz emanzipierten Phantasie umher“ 5). 
Aber gerade wenn wir hier „den historischen Roman in absoluter 
Souveränetät“ vor uns haben, wird sich um so unverhüllter das vor- 
schwebende Ideal offenbaren. Apollonius selbst wurde bald zum Neu- 
pythagoreerideal; man sah in ihm ein gottähnliches Wesen; Caracalla 
errichtete ihm ein Heiligtum; in zahlreichen Tempeln sah man sein 


ἣ Οἵ, E. Rohde im Rhein. Museum für Philologie, N. F. 26 (1871), 5, 562f., 
und Zeller, II, 2#, δ. τοῦ ἢ. | | 

2) Timaeus 1, ed. C. F, Müller (Teubner) IV, 3, S. 214; das Weitere über 
Figulus bei Zeller, a. a. Ὁ., 5. 10gf, und Ueberweg-Praechter'P, 5, 319. 
| 8) Hierzu cf. abgesehen von Zeller, a. a. O„,S. ıııf. Christ-Schmid, 

Geschichte d. griech. Literatur 5, I, ı (911), 8 . 288£.; der Text bei Mullach I, 
388— 406. 

4 G£. die Aufzählung bei Zeller u. 0, 8 rı5ff. 

5) Aus der Biographie des Nicomachos sind große Stücke bei Porphyrius und 
Jamblich in ihren gleichnamigen Schriften περὶ ῥίυυ uVuyopıxod, aus der des Apul- 
lonius bei Jamblich erhalten. 2 

.2 E. Rohde im Rhein. Mus. für Philologie, N.F. 27, 3: S. δι. 
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Bildnis: so auch im Betgemach des Alexander Severus!), Und am 
Eingang des. dritten Jahrhunderts hat in Philostrats berühmter 
Apolloniusbiographie der Neupythagoreismus: sich selbst. gezeichnet. 
Erwägen wir noch den starken Einfluß, den der Neupythagoreismus 
auf Philo von Alexandrien, später auf Plutarch, Apulejus und 
andere, die Anziehungskraft, die er auf die Neuplatoniker ausgeübt 
hat, so ist klar, daß es sich hier keineswegs um eine wunderliche 
Winkelsache handelt, für die sich nur einige mehr oder weniger 
verdrehte Köpfe interessierten, sondern um cine weitgreifende 
Strömung von großer historischer, freilich mehr religions-, als philo- 
sophiegeschichtlicher Bedeutung. 

Auf dem Gebiete des Religiösen ΓΤ liegt das 
Eigentümliche des Neupythagoreismus, und nur sofern dies ihm 

| Eigentümliche für die Geschichte der Askese von ist, hat 
ier für uns Interesse. 

Der Neupythagoreismus kommt für uns nicht in Betracht, soweit 
er Iklektizismus ist — und dies ist er ja in hervorragendem Maße. 
Liest man die Fragmente und die Schrift des Pseudo-Ocellus ?), so. 
stößt man auf Schritt und Tritt, in der Metaphysik und Physik, in 
der Logik und Psychologie, wie auch in der: Ethik und Politik auf 
platonische, aristotelische, stoische Elemente. In alledem ist nichts 
Originales, ja sogar die innere Einheit fehlt, wie das denn bei dem 
eklektischen Verfahren nicht wohl anders sein kann. In alledem ist 
der Neupythagoreismus nur ein Beispiel für den philosophischen 
Synkretismus der Zeit. Ebensowenig gehen uns hier die spezifisch: 
musikalischen Lehren und die phantastische Zahlensymbolik etwas 

“an, in denen die Jünger der Schule Orgien tiefsinnigen Unsinns 
feiern — stehen doch diese Spielereien mit den sonstigen Lehren 
nur in sehr losem oder besser keinem inneren Zusammenhange und 
erscheinen wesentlich als Archaismus ὃ. Das Eigentümliche liegt auf 


ἢ ΟΕ Baur, Apollonius v. Tyana und Christus, Tübingen, Zeitschr. f. Theo- 
logie 1832, 4, S8.132[. — Wissowa, Religion und Kultus der Römer ?, 5. 92. 
2) Ich benutze die Sammlung von Mullach, fragmenta philosophorum Graec. 
Paris 1883. Ocellus steht Bd. I, S. 388 Ε΄; das carmen aureum ib. S. 193—199; die 
übrigen für uns in Betracht kommenden Fragmente Bd. II, S. 9—129. Über die 
Mängel dieser Sammlung gibt es zwar nur eine Stimme. Doch bietet sie das, Wesent- 
liche bequem und genügt für unsere Zwecke. | 
N) Es ist bezeichnend, daß in Philostrats Apolloniosbiographie die pythagnreische 
Zahlensymbolik geradezu abgelehnt wird. Jarchas, das bewunderte Haupt der als 
Inhaber höchster Weisheit verehrten indischen Brahmanen, verweist dem Apvllonius 
die Frage, weshalb gerade τὸ Weise an der Tafel teilnehmen, mit der Bemerkung: 
Οὔτε ἡμεῖς ἀρειϑμῷ ee οὔτε ἀρεϑιμὸς ἡμῖν (1. ΠῚ, 30," Kayser). 
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praktischem Gebiete, und zwar auch hier nicht, insofern überlieferte 
moralphilosophische Gemeinplätze wiederholt oder .. überhaupt allge- 
meine sittliche Wahrheiten entwickelt werden !), „das Unterscheidende“, 
sagt Zeller mit Recht ?), „liegt in dem, worin der Neupythagoreismus 
über die ganze bisherige Philosophie hinausgeht: in dem Offenbarungs- 
glauben und der religiösen Mystik“. Und im Zusammenhang mit eben 
diesem Neuen steht auch die Askese der Neupythagoreer. Die Auf- 
nahme älterer Vorstellungen und Vorschriften ist damit natürlich 
umso weniger ausgeschlossen, als ja schon der alte Pythagoreismus 
zu dem Mysterienwesen oder besser dem urwüchsigen a an 
enge Beziehungen hatte. 

Nun tritt jedoch in den erhaltenen Fragmenten diese religiös- 
praktische Seite der Strömung in einer ganz auffälligen Weise zurück. 
Natürlich ist auch in den Fragmenten genug von der Gottheit die 
Rede, zumal wo die letzten Gründe des Seins erörtert werden. Die 
Frage des Monotheismus wird verhandelt und mit aller Bestimmtheit 
nimmt „Onatas“ für den Polytheismus Partei?). Aber die. willige 
Anerkennung der Gottheit und der Götter ist ja gegenüber der 
Stoa nichts Neues, und hier handelt es sich .um das praktische 
Verhältnis. Da wird ja nun gelegentlich die religiöse Erzichung im 
Interesse der Sittlichkeit gefordert*). Im Carmen aureum zumal 
findet man einzelne hierher gehörige Züge?). Einzelnes Wenige 


1) Bei Sotion, in den Goldenen Worten, bei der Philosophin Periktione, auch 
im 4. Kap. des Pseudo-Ocellus findet man davon ernste und ansprechende Proben, 
geschmacklose in Hülle und Fülle bei Jamblichus. 

5) ἃ. a. Ο., 5. 127. 

ὃ Mullach II, 5. 113. “20κέει δέ μοε καὶ μὴ εἷς εἶμεν ϑεός, ἀλλ᾽ εἷς μὲν ὃ 
μέγιστος καὶ καϑυπέρτερος καὶ ὃ κρατέων τῶ παντός, τοὶ δ᾽ ἄλλοι πολλοὶ διαφέροντες 
κατὰ δύναμιν. ... Τοὶ δὲ λέγοντες ἕνα ϑεὸν εἶμεν ἀλλὰ μὴ πολλὼς ἁμαρτάνοντι. 

. Τοὶ δ᾽ ἄλλοι ϑεοὶ ποτὶ τὸ» πρᾶτον ϑεὸν καὶ νοατὸν οὕτως ἔχοντι, ὥσπερ χορευταὶ 
ποτὶ κορυφαῖον, καὶ στρατιῶται ποτὲ στρατηγὸν... . ἔχοντες φύσιν ἕπεσϑαε καὶ 
ἐπακολοωυδὲν τῷ καλῆς ey rare | | | 

4) Z. B. Clinias (Mull. II, 8. 24): Der φιλαδονία, πλεονεξία, φιλοδοξία muß 
man entgegensetzen φόβον μὲν. τῶν νόμων, aloyivan δὲ τῶν ϑεῶν, ἐπιθυμίαν δὲ 
τῶν λόγων. Jıödoxev ὧν δεῖ τὼς νέως ἐξ ἀρχᾶς τάν τε τῶν ϑεῶν τιμὰν καὶ τὰν 
τῶν νόμων" ἐκ τῶνδε γὰρ φανερὸν ἂν εἴη, ὅτε πᾶν ἔργον ἀνθρώπινον καὶ: βίος, ὃς 
ὁσιότατός τε καὶ εὐσεβείας μεϑέξει, καὶ ὀρϑοπλοεῖ. ---- Periktione fordert von der Frau 
(ib. S. 35a): Θεοὺς δὲ σέβειν δεῖ ἐς εὐελσειστίην εὐδαιμιονίης, γνόμοισέ τε καὶ ϑεσμοῖσε 
πειϑομένην πατρίοισι. 

δὴ) γ, 1, Adandrovg μὲν! πρῶτα ϑεοὺς, .. 

ο΄ τέμα καὶ σέβου ὅρκον, ἔπειϑ᾽ ἥρωας ἀγαυούς. 

v. 35. Εἰϑίξου δὲ δίαιταν ἔχειν καϑάρειον, ἄϑρυπτον. 

v. 67. ... εἴργου βρωτῶν, ὧν εἴπομεν, Ev τε καϑαρμοῖς, 
ἔν τε λύσει ψυχῆς κρίνων, καὶ φράζευ ἕκαστα, 
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kommt sonst noch in Betracht. Aber auch ganz abgesehen von der 
Frage, wieweit es sich hierbei nun wirklich um Eigentümliches handelt, 
findet der, der in den Fragmenten nach Zeugnissen des praktisch- 
religiösen Charakters des Neupythagoreismus fahndet, sich sehr ent- 
täuscht. Er findet eigentlich nichts als einen mit altpythagoreischen 
Elementen durchsetzten zeitgemäßen Eklektizismus. Niemand kann 
aus diesen Fragmenten ein solches Bild vermuten, wie es sich in. den 
Pythagoras- und Apolloniusbiographien offenbart. Hier erst enthüllt 
sich die a Strömung. nach ihrer charakteristischen 
Seite?). 


Freilich sind diese Biographien, zumal die beiden des Pytha- 
goras, verhältnismäßig späten Datums. Aber trotzdem wird man 
sagen dürfen, daß nach dem Pythagorastoman des Apollonius das 
Bild des Heros Eponymos der Sekte keine irgend erhebliche Ver- 
änderung mehr erfahren hat. Porphyrius und Jamblich arbeiten 
durchweg mit überliefertem Material. Einige neuplatonisierende 
Glossen des Jamblich über ϑεοχρασία usw. scheiden sich leicht aus 
(cf. unten S. 3151) — so daß*wir hier das schon im ersten christlichen 
Jahrhundert lebendige Ideal wiederfinden dürfen 3. Mit diesem Ideal 
stimmt aber das in Philostrats Apolluniosbiographic gezeichnete in 
allem wesentlichen überein. Manche Ergänzungen und Be @HEUNgen 
liefern Plutarchs pythagoreisierende Schriften 3), 

Als Idealgestaltlen des Neupythagoreismus stehen 
hier zwei Wanderprediger vor uns, die sich dem Dienste der Götter 
und der Menschen widmen. Sie haben das Bewußtsein, „sie könnten 
was lehren, die Menschen zu bessern und zu bekehren“. Und eben 
hierin sehen sie ihre Lebensaufgabe. Um ihr zu genügen, ziehen 
sie von Ort zu Ort, Pythagoras in Sizilien, Italien, Griechenland; 


ἡνίοχον γνώμην στήσας . .. 
ἢν δ᾽ ἀπολεέίψας σῶμα ἐς αἰϑέρ᾽ Degen ἔλθης,.. 
ἔσσεαι ἀϑάνατος, ϑεὸς ἄμβροτος, οὐκ ἔτει ϑνητός. 
ἢ Porphyrius und Jamblich lese ich in der Ansgahr von Kießling, 
2 Bde., Leipzig 1815 u. 1816; Philostrat in der Ausgabe von Kayser, Leipzig 
1870. (Die erste Orientierung wird erleichtert durch die von dem Apolloniusjünger 
E. Baltzer gelieferte Übersetzung, Rudolstadt 1883.) Plutarchs Moralia in der 
Ausgabe von Didot, Paris 1861. Aut. die Verwandtschaft ἀεὶ Damiserzählungen in 
dem Roman Pbilostrats zu der späteren Mönchsliteralur weist Reitzenstein, Helle- 
nistische Wundererzäblungen (1gnf), 3. 70, hin. Dies gilt besonders von dem Bericht 
über die Erlebnisse bei den ägyptischen Gymnosophisten. 
2, Ct. E. Rohde, Die Quelleu des Jamblichus in seiner Biogrepkie des Pytha- 
goras, Rh. Mus. f. Thilologie, N. F.26 (1871), 5. 55476, und 27 (1872), 9, 23—61: 
9) Cf. Christ-Schmid, Gesch. d. griech. Lit.d, II, ı, S. 375. Ä 
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Apollonius vom Aufgang bis zu den Säulen des Herkules. ‚Pythas} 
goras: ordnet unbefriedigende politische Verhältnisse, stiftet Frieden 
in Städten und Häusern, ἢ bekämpft die Unwissenheit der Seele 
und zielt ab auf ihre Reinigung von allen Leidenschaften 2). Be. 
rühmt sind seine Predigten vor den Jünglingen, Männern, Knaben 
und Weibern von Kroton?). Er wendet sich gegen. den Luxus und 
predigt Einfachheit als eine Art antiker Savonarola mit solchem Er- 
folg, daß in Kroton keine Frau mehr wagt, kostbare. Kleider an- 
zuziehen, sondern „allesamt in das Heraheiligtum viele Myriaden von 
Gewändern brachten“ ἢ. Er fordert einfache, strenge Lebensweise: 
ὀλιγοσιτία und Adıyaümvia®), Verachtung der Ehre und des Reich- 

tums, bis zum Verzicht auf den eigenen Besitz in der Gütergemein- 
schaft ®); Freundlichkeit im Umgang, Gerechtigkeit selbst gegen die 
Tiere, deren Leben. man. schonen. muß”); Gehorsam gegen die Ge- 
setze und gegen die Eltern. Die Pflicht der Eltern, Kinder aufzu- 
ziehen, schärft er ein®), und was der sittlichen Weisungen mehr 
sind. Sein Hauptinteresse aber galt der Pflege des religiösen 
Lebens. Die ϑρησχεία ϑεῶν und die ὁσιότης πρὸς τοὺς κατοιχομένους 
(gegen die Verstorbenen) hat er gefördert?). Er ermahnte, περὶ μὲν 
τοῦ ϑείου καὶ δαιμονίου καὶ ἡρώου γένους εὔφημον εἶναι καὶ ἀγαϑὴν 
ἔχειν διάνοιαν; die Gülterverchrung soll man ernsthaft betreiben und 
nicht nur nebenbei!%). Die Namen der Götter soll man nicht zum 


1) Porphyr. $ 20. 

2) Jambl. $ 70. 

8 Porph. 8 18. Jambl. 8 37---57. cf. 205. 

4) Jambl. $ 56. 

δὴ) Jambl. $ 69. 

6) Jambl. $ 69 u. 32, 

?) Jambl. $ 69. 108. 

.8) Jambl. 38 u. 83. Porph. 38. οὗ Ὀλύμπιοι ταῖς τῶν ϑυόντων διαϑέσεσιν, 
οὐ τῷ τῶν ϑυομένων πλήϑεε προσέχουσιν en 122). 

9) Jambl. $ 32. | 

᾿ 10) Porph. 38; 175. Zwiespältig ist, nicht nur bei Jamblich, sondern ebenso bei 
Porphyrius die Darstellung der Haltung des Pythagoras zu den. blutigen Opfern. Ein- 
mal verwirft er alle blutigen Opfer (Jambl. 54, cf. 107 u. 93) und meidet alle blut- 
befleckten Altäre (Jambl. 108). Dann aber ist. doch wieder von opferbaren Tieren die 
Rede (Porph. 34; Jambl. 85 u. 97), und wir hören sogar, daß Pythagoras selbst 
wenigstens dann und wann Hähne und Ferkel dargebracht habe (Porph. 36). Als 
ein, Ausgleichsversuch ist wohl die Thenrie zu betrachten, wonach Pythagoras von 
sich und dem engeren Kreise der ϑεωρητικπώτατοι τῶν φιλοσόφων den Verzicht auf 
die Verwendung der Tiere [urderte, während er sie dem weiteren Kreise der „Akus- 
matiker‘‘ wenigstens dann ‘und wann freigab (Jambl. 150). Immerhin ist hier eine 
Neigung zu möglichster Einschränkung tierischer Opfer unverkennbar. Des weiteren 
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Eid mißbrauchen 1); das ganze Leben soll eine Nachfolge Gottes sein 3):} 
Alles, was Pythagoras gebietet und verbietet, ist bestimmt durch das 
religiöse Verhältnis; das muß man tun, woran Gott Freude hat?). 
Ganz ähnlich ist das.Bild, das von der Tätigkeit des Apollonios 
entworfen wird. In Aspendos. in Pamphylien beschwichtigt er — 
sogar ohne zu reden, denn es war während seiner fünfjährigen 
Schweigeperiode — die infolge einer Hungersnot. empörte Stadt 
und zwingt die Kornwucherer, ihre Schätze herauszurücken ἢ); in 
Ephesus bekämpft er die Vergnügungssucht ®), er eifert in Alexandria 
gegen die Schauspiele, in Athen gegen die Unsitte, Verbrecherbanden 
_ im Zirkus gegeneinander kämpfen zu lassen, cr cmpfiehlt spartanische 
Strenge und. geißelt in Olympia das verweichlichte Wesen ἢ. Es 
gelingt ihm, das lockere Leben seines Bruders zu bessern, . und in 
Sparta einen jungen Mann zu bewegen, sich seiner öffentlichen 
Pflichten zu erinnern; Vespasian und Titus gibt er eine Menge guter 
moralischer Weisungen für ihre Regierung; und seiner Rede über 
die xoıwwvla lauschen und. gehorchen selbst die Sperlinge auf dem 
Nach”, Noch mehr aber als in den Pythagorasbiographien tritt 
hier das Interesse an der Pflege und Weckung des religiösen Lebens 
hervor. Verödete Tempel bekümmern ihn®); verfallene Gräber 
lassen ihm keine Ruhe, er muß sie wiedetherstellen 5); er verbessert 
den Kultus, erteilt den Priestern Belehrung und gibt Anweisung, 
wie Götter und Heroen zu verehren seien 10): namentlich wird bei 
jeder Gelegenheit gegen das blutige Opfer protestiert. (Gebäck, 
Früchte, Weihrauch, das sind die rechten Opfer; überdies liegt den 


will Pythagoras, daß man den Tempel nur in reinem Gewand betrete, in dem noch 
niemand geschlafen hat; daß man nicht im Tempel gebäre, da es der Heiligkeit des 
Ortes nicht entspreche, wenn dort das Göttliche der Seele‘ an den Leib gefesselt 
werde; daß man auch nicht eine Laus im Tempel töte (Jambl. $ 1531). Ähnliche 
Vorschriften zur Respektierung von heiligen Orten und Zeiten finden sich mehr. 

1) Jambl, 47 (Apoll.). 144. 

2) Jambl. 86 (Apoll.). ᾿ 

8ὴ Jambl. 127. ... „aordyaarau τῆς πρὴς τὸ ϑεῖον ὁμιλίας ἐνὸν ταῦτα πραν- 
τέον, οἷς τυγχάνει ὅ ϑεὸς χαίρων. , 

4 Philostr. 1, 15. cf. 6, 38. 

δ) 4. 2. 

8) 5, 26; 4, 22; 4, 27. 

Ἴ 1,13; 4, 32; 5,36; 6, 31; 4, 3. 

8) 2. B. 1, 16 über den Apollotempel im syrischen Antiochien. | 

9 1,24: Die Gräber der Eretrier aus Euboea in an 4, 13: Das Grab ᾿ 
des Palamedes; 4, 23: das des Leonidas. Ä 

10) 1, 16: Belehrung der Priester in Antiochien; 1, 19 über das Bild der lo in 
Ninive; 3,58 über das Aphroditeheiligtum auf Paphos; 5, 43 in Ägypten; 4,20 in Athen. 


200 III. Die philosophisch-religiösen Stromungen unter dem Gesichtspunkt der Askese. 


Göttern mehr an der Gesinnung des Opfernden, als an der Quantität 
des Geopferten ἢ); aus dem Vertrieb von Götterbildern einen blühenden 
Handel zu machen, erscheint ihm als Frivolität?); die Tierfratzen 
der ägyptischen Götterbilder erregen seinen Abscheu und seine Ver- 
achtung?); er erteilt Belehrung, wie man zu beten habe zur Er- 
langung günstiger Träume*); in Rom. zieht er von Tempel zu 
Tempel, und infolge seiner Wirksamkeit erfreuen sich die Heilig- 
tümer zahlreicheren Besuchs. . Durchaus richtig charakterisiert 
Apollonius auf die Frage des römischen Konsuls Telesinus, welches. 
seine oopia, seine Lehre sei, diese mit den Worten: ,ϑειασμὸς 5) 
καὶ ὡς ἄν τις ϑεοῖς εὔχοιτο καὶ Ivo‘), Denn in (τ Tat trägt 
die Gestalt und Wirksamkeit des Apollonius, wie Philostrat sie 
zeichnet, trägt der Neupythagoreismus überhaupt primär-religiösen. 
Charakter. | 

Es ist natürlich, daß Pythagoras und Apollonius in ihrem persön- 
lichen Leben das Ideal darstellen, (las sie anderen predigen. Nament- 
lich gilt das in der religiösen Beziehung. Das ist ihnen das Wichtigste, 
die Gemeinschaft der Götter zu suchen. Um sie.zu finden, scheuen 
sie keine Mühe. Lange Jahre lebt Pythagoras bei den Priestern 
Ägyptens und den Magiern Babyloniens, um in die göttlichen Ge- 
heimnisse ihres Kultes und ihrer Weisheit einzudringen. Auch Araber, 
Hebräer und Chaldäer müssen ihm ihren Tribut geheimer Weisheit 
zollen,: Apollonius gar muß nach Indien reisen, um bei den Weisen 
der Weisen, den Brahmanen, auf ihrer rätselhaften Wunderburg, 
vom Urquell der Weisheit zu trinken. Auch er zieht in die χώρα 
μεστὴ ϑεολογίας, nach Oberägypten, zu den fabulösen Gymno- 
sophisten -- um freilich nur zu erkennen, daß sie den Indern nicht 
das Wasser reichen. Beide lassen auf ihren Wanderungen keinen. 
Tempel, kein Heiligtum, keinen heiligen Berg, keine heilige Grotte, 
kein berühmteres Grab, keinen geheimen Kult unbesucht. Wir 


1) 1,10 in Aegae; 1,31 in Babylonien; 5, 25 in Ägypten; 6, 11 (Kays., S. 218, 
2. τοῦ); 7,20: die Anklage in Rom wirft ihm vor, daß er das blutige Opfer ver- 
wirft; cf. dazu die Verantwortung des Apoll. 8,7; K.,S.3I5f.: ... οὐδ᾽ ἂν ϑίέγοιμε 
ἱερῶν, ἐν οἷς αἷμα, οὐδ᾽ ἂν εὐξαίμην ἐς μάχαιραν βλέπων ἢ ϑυσίαν, ἥν φησιν. 
Wollte ich mich mit Mordblut beflecken, ἀσέλισε» ἄν» us καὶ N τοῦ δαιμονίου ὀμφὴ 
un καϑαρὸν ὄντα. — Natürlich wird auch die Weissagung aus tierischen Eingeweiden 
verworfen. | 
?) 5,20. 
8) 6, 19. 
4) 4,1 (iu Pergumon). 
.5) Von diesem wird gleich die Rede sein. 
6) 4, 40 init. - | 


Der el ΣΙ ΝΟΣ, 201 


hören, daß hasse die Kathartik der Morgosmysten ῶ auf 
Creta in Anspruch nahm); daß er dort dreimal neun Tage in die 
idäische Höhle hinabstieg, dort dem Zeus opferte?); daß er in die 
syrisch-phönizischen Kulte sich einweihen ließ, aus heißem Ver- 
langen, das Göttliche zu schauen und in der Besorgnis, es möchte 
ihm irgend ein geheimes Wissen verborgen bleiben ®). Um lange in 
den ἄδυτα der Götter bleiben zu können, rüstet er sich für solche 
Besuche durch kunstvoll bereitete Speisen und Getränke, die Hunger 
und Durst fernhalten (Porph. 34), Er ehrt die Götter durch Opfer 
und Spende und gedenkt ihrer jederzeit. Seine Jünger erheben sich 
vor dem Aufgang der Sonne, sie anzubeten; und Pythagoras gebot, 
ἐφ᾽ ἡμέρᾳ ἑκάστῃ ὑμνεῖν τοὺς κρείττονας ἢ. Auch Apollonius beginnt 
regelmäßig seinen Tageslauf mit einem Gebet an Helios. Er wählt 
am liebsten offene Tempel zu seiner Wohnung, um den Göttern 
nahe zu sein. Er läßt sich einweihen in die Eleusinien und weilt 
sieben Tage lang in der Orakelhöhle des Trophonios bei Lebadeia. 
Er weiß sich so sehr als Freund der Götter, daß er sogar die Kasse 
des Zeustempels in Olympia in Anspruch nimmt. Vermöge seiner 
' Frömmigkeit steht er zu den Göttern in nächster Beziehung, und 
ungeteilt ruht auf ihm ihr Wohlgefallen °). 

Männer von solch exemplarischer Frömmigkeit und solchem 
Göttereifer stehen nun, das ist die Meinung und darauf kommt alles 
an, mit der Himmelswelt und ihren Kräften in nahem, wirk- 
samstem Konnex. Schon die kxistenz solcher Heiligen kauu gar 
zicht begriffen werden, wenn man sie nicht direkt: von den Göttern 
herleitet. Wenn Pythagoras auch dem Namen nach den Mnesarch 
zum Vater hat, so stammt er in Wirklichkeit doch von Apoll. Er 
selbst ist ein ἀγαϑὸς δαίμων oder der Pythius oder der Apollo 
Hyperboreus oder einer der den Mond bewohnenden Dämonen oder 


!) Porph. $ 17: Κρήτης... ἐπιβὰς τοῖς Μόργου μύσταις noooje .. ὑφ᾽ ὧν 
al ἐκαθάρθη τῇ κεραυνίᾳ λέϑῳ, ἕωϑεν μὲν παρὰ ϑαλάνεῃ νιμηνὴς ἐκταϑεές, νύκτωρ 
δὲ παρὰ ποταμῷ, ἀρνειοῦ μέλανος μαλλοῖς ἐστεφανωμένος. Dies ist übrigens neben 
dem folgenden der einzige Fall, wo berichtet wird, daß P. tierische Wolle ge- 
tragen hat! 

2) Porph. ib.: Eis .. τὸ ’Darov καλούμενον ἄντρον καταβάς, ἔρια ἔχων μέλανα, 
τὰς vevomoulvas τρεττὰς ἐννέα ἡμέρας ἐκεῖ δεέτρεψε καὶ καϑήγεσε τῷ hi, τόν Te 
orogmwiunor αὐτῷ κατ᾽ Fras ἥρόνον ἐϑεάσατο, 

*) Jambl. ὃ 14: 1ER καὶ δρέξει ϑδ υ ταν καὶ δὐλαβείᾳ, τοῦ μήτε αὐτὸν τῶν 
ἀξιομαϑήτων διαλάϑῃ ἐν θεῶν ἀποῤῥήτοις ἢ ἢ τελεταῖς RER, 

4) Jamhl. 149. 256, 

5) Philostrat I, 34; 2, 38; 4,45 6, 10; 6, 19; 7, 315 8, 13. — τ, 8; 4, II u, 40. 
— 5,19; 8, 19. — 8,17; 1,85 4, 40. 
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‘gar einer der olympischen Götter, der Menschengestalt annahm, um 
den Sterblichen zu schenken τὸ “τῆς εὐδαιμονίας καὶ φιλησοφέας 
σωτήριον ἔγναυσμα. Der Mutter des Apollonius wird vor dessen 
Geburt — von der Philostrat die wunderbarsten Dinge zu erzählen 
weiß — offenbart, sie werde den ägyptischen Gott Proteus gebären. 
Die Eingeborenen aber wollen in Apollonius einen Zeussohn sehen '!). 
Sind diese Heiligen schon durch ihren Ursprung mit der Götter- 
welt verbunden, so gebieten sie auch im Leben über göttliche 
Macht. Hier nun feiert die wundergläubige Phantasie einer wirk- 
lichkeitsüberdrüssigen Zeit ihre Orgien. Mit Leichtigkeit _ macht 
Pythagoras einen Bären zum Vegetarier und erfüllt durch ein paar 
zugeraunte Worte einen Stier mit der eigenen Scheu vor der Bohne. 
Er heilt psychische und physische Krankheiten durch Musik und 
zeigt sich an einem Tage in Italien zu Metapontus und in Sizilien 
zu Tauromenium, da doch. beide Orte mehrere Tagereisen von 
‚einander liegen, Er wird als Luftwandler dargestellt, ähnlich dem 
Skythenpriester Abaris,. den auf seiner Reisc zu Pythagoras ein 
wunderbarer Pfeil. über Berge, Ströme und alle Hindernisse hinweg- 
trug ?). Diese überlieferten Pythagorasmirakel sind freilich noch be- 
scheiden im Vergleich mit dem, was Philostrat von Apollonios und 
den Brahmanen, deren Jünger er ja ist, aber auch von jenen ägyp- 
᾿ς tischen Gymnosophisten zu berichten weiß. Die Brahmanen haben 
nicht nur zauberkräftige Ringe und Stäbe, heilen Lahme, Blinde, 
Krüppel, Besessene (einmal durch einen Drohbrief, den der wider- 
natürlich lüsterne Dämon zu lesen bekommt) — sondern sie werfen 
‚auch ihren Schatten nach oben, werden von keinem Regen naß, sind 
im Sonnenschein, wenn sie es wünschen, verfügen über ein „Tischlein 
deck dich“, und die Glücklichen vermögen sogar zwei Ellen hoch 
in der Luft zu wandeln®). Die Gymnosophisten Ägyptens lassen 
Apollonius durch eine Rüster in wohlklingender Rede begrüßen ἢ). 
Apollonius aber heilt Kranke, weckt eine an ihrem .. 
gestorbene Braut wieder auf — Philostrats Ausdrucksweise (κόρη. 
τεϑνάναι ἐδόκει) läßt freilich vorsichtigerweise die Möglichkeit eines 
Scheintodes offen —, er vertreibt Dämonen, entlarvt eine Empuse, 
bringt einen boshaften Satyr zur Vernunft, verhilft einem armen 
Manne zu einer Mitgift für seine vier Töchter, weilt wic Pythagoras 


᾿Ὦ Porph. $ 2. 20. Philostr. 1,4 u. 6. Jambl. $ 30. 2 
2) Porph. $ 231.; 30 u. 33; 27. cf. Jambl. ἃ 60; 64; 110ff.; 164 u. 196; 134. 
136 u. 90. 
.®) 3, 15, 17 8,, 27, 381. 
4) 6, 10. 
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gleichzeitig an zwei Orten (Smyrna und Ephesus), zieht im Gefängnis 
zu Rom seinen Fuß aus der Fessel und steckt ihn wieder hinein, 
schlägt Domitian ein Schnippchen, indem .er auf rätselhafte Weise 
aus dem Gerichtssaal verschwindet, um unvermutet an einem ganz 
anderen Orte aufzutauchen, und verschwindet schließlich auf wunder- 
‚bare Weise überhaupt vom irdischen Schauplatz, um doch wenigstens 
einem ungläubigen Thomas, der von der Unsterblichkeit der Seele 
nichts wissen will, nach seinem „Tode“ noch zu erscheinen ἴ). 

Aus dem intimen Verhältnis der neupythagoreischen Heiligen 
zu der Götterwelt ergibt sich aber neben der Wundermacht auch 
ihre mantische Befähigung. IJnd hierauf wird offenbar noch 
‚größeres Gewicht gelegt. Aus det Offenbarung schöpft das Denken, 
das die Zuversicht zu sich selbst verloren hat, seine Erkenntnis. Die 
Mantik steht recht eigentlich im Mittelpunkt der neupythagoreischen 
Frömmigkeit. Pythagoras und Apollonius denken von ihr gleich 
hoch. Es kommt ja darauf an, zu leben wie es den Göttern gefällt. 
‚Aber wie kann man erfahren, was ihnen gefällt? Dazu dient die 
Mantik. Um es zu erfahren, die Pythagoreer περὶ τὴν Br) 
‚orovödLovoı (Jambl. & 138). 

Wohl ist Pythagoras ein Gegner der Eingeweideschau. Jedoch 
erkennt er den auch in dieser Verzerrung sich offenbarenden „Eifer 
um die Wahrheit“ an?). Und wenn jener Skythenpriester Abaris 
zu ihm kommt, so muß dieses ‚Wahrheitsstreben nur auf bessere 
Bahnen geleitet werden: Pythagoras. unterweist ihn in der Zahlen- 
mantik®). Daneben wird auf Träume besonderes Gewicht gelegt. 
Pythagoras selbst hat im Orient die Traumkunde erlernt), Seine 
Schüler beruhigen vor dem Schlafengehen ihre Seele durch Musik, 
um für Träume empfänglich zu sein, während er selbst der Sphären- 
musik lauscht, die nur sein Ohr zu hören vermag?°). Kenntnisse 
werden ihm zugeschrieben, die über. das Maß des Menschlichen weit. 
hinausgehen, Pythagoras weiß, in welcher Gestalt seine Seele in 
früheren Existenzen auf Erden gewandelt ist; auch anderen gibt er 
über ihre früheren Existenzen Auskunft; während bei cinem Fischzug 
ea Netz erst an Land gezogen Be weiß er schon ausgeben, 


| Du 411. — 4, 45. == 4, 105 20. — 4,05. — 6, 87. — 6, 39. — 4,10, — maB. 
— 85u8u 10. — 8,30. -- 8, 31. 
8) σὴν εἰς τἀληδὲς σπουδήν. Jambl. ὃ 147. 
®) Jambl. $ 147; cf. $ 93. 
4) Torph. 8 11! ἀφίκοτο,, ., ναὶ πρὴφ ἥἄραβας καὶ “Χαλδαίοις καὶ Ἑβραίους op” 
or καὶ τὴ» περὶ ἀνείρων γνῶσιν ἠκρεβώσατο. 
5) Jambl. 8 65. cf. Plutarch, de Iside εἰ Osiride 8 80. 
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wie viel Fische es enthält; er sagt voraus, daß ein ankommendes 
Schiff eine Leiche bringen wird). 

Viel stärker noch tritt die Mantik im Leben des Ap ollonius 
‚hervor. Dafür, welchen Wert. Philostrats Buch ihr beilegt, sind 
namentlich zwei Äußerungen charakteristisch, eine des Apollonius 
und eine des Brahmanenhauptes Jarchas. Bei der Ankunft am 
Brahmanenberge wird Apollonius von einem von den indischen 
Weisen abgesandten Boten begrüßt, als wäre seine Ankunft längst 
bekannt und erwartet. Apollonius aber schließt aus der Tatsache, 
daß jene des προγινώσχειν fähig sind, daß er wirklich zu weisen 


Männern gekommen ist?). Jarchas aber rühmt, daß die Freunde der 


Mantik durch sie ϑεῖου werden und dem Heile der Menschen dienen; 
daß die Fähigkeit, anderen das zu enthüllen, wozu man sonst des 
Orakels bedarf, Zeichen höchster Seligkeit und dessen sei, daß man 
dasselbe vermag, wie der delphische Apoll®). Etwas Höheres gibt 
es nicht als die Mantik, und so besitzen denn in der Tat Jarchas 
wie Apollonius durch sie eine Art von Allwissenheit. Jarchas weiß, 
ohne den von Apollonius mitgebrachten Empfehlungsbrief des Königs 
Phraotes gesehen zu haben, daß in ihm ein ὃ fehlt; er erzählt dem 
Apollonius genau dessen Lebensgeschichte und weiß sogar, daß 
‘er in seiner früheren Existenz Steuermann eines ägyptischen Schiffes 
war. Ja, Jarchas hatte auch schon in seiner vorigen Existenz die 
Fähigkeit, allen verborgene Geheimnisse zu enthüllen. Daß er 
Griechisch spricht wie seine Muttersprache, erscheint fast selbstver- 
ständlich *). Apollonius seinerseits kennt gar alle Sprachen — eine 
Fiktion, die freilich bald wieder fallen gelassen wird, da doch Dol- 
metscher in Tätigkeit treten —, ja sogar die Tiersprache. Er er- 
kennt, daß ein Opfernder ein schweres Verbrechen auf sich geladen 
hat; einem Wollüstling sagt er seinen baldigen Tod voraus; an einer 
auf der Jagd erlegten Löwin und ihren 8 Jungen erkennt er, wie 
lange er in Babylonien wird bleiben müssen; er weiß sofort, welche 
'Bewandtnis es, mit einer halb weißen, halb schwarzen Inderin hat, 


1) Porph. 45. Jambl. 63. 134. — Porph. 26. al 63 — Porph. 25. Jambl. 
'36. — Porph. 28. 
ἢ) 3, 12. 

. 9) 3,42. Die Schlußbemerkung zeigt, in welchem Sinne das ϑεῖος zu verstehen 
ist. Der griechische Text lautet (Kayser, S. 117 oben): οὗ μαντικῇ . . χαίροντες, 
ὦ χρηστὲ ᾿Δπολλώνιε, ϑεῖοέ τε ὑπ᾽ αὐτῆς yiyvoyras καὶ πρὸς σωτηρίαν ἀνθρώπων 
πρθετοῦσε: τὸ γάρ, ἃ χρὴ ἐς ϑεοῦ ἀφικόμενον εὑρέσθαι, ταῦτα αὖ, ὦ χρηστέ, ἐφ᾽ 
ἑαυτοῦ σιροϊδέσϑοας στροουσεοῖν! τὸ ὁτέροις, ἃ μήπω ἴσασι, πανυλβίυυ “νὺς ἡγυσμαι 
καὶ ταὐτὸν ἰσχύοντος τῷ ᾿Απόλλωνιε τῷ “71ελφρικῷ. 


4) 3, 16. — 323 — 321. 
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die ihm begegnet. In Ephesus sieht er das Herannahen der Pest 
voraus. Den Oberpriester, der ihn in die Eleusinien einweihen wird, 
‚nennt er Jahre zuvor mit Namen. .Er weissagt den künftigen Ver- 
such des Isthmusdurchstichs und sein Mißlingen. In Alexandrien 
erkennt er sofort, daß unter zwölf zur Hinrichtung Geführten einer 
unschuldig ist. Und obwohl in Ephesus weilend, gewahrt er die 
Ermordung Domitians, als vollzöge sie sich vor seinen leiblichen 
Augen). Zahlreiche andere Beispiele noch ließen sich anführen. 
Es sind schon zu viele. Aber der Eindruck der Massenhaftigkeit ist 
doch notwendig, um den Satz zu rechtfertigen, daß in der Tat .die 
Mantik den Mittelpunkt der neupythagorcischen Frömmigkeit bildet. 
Die Richtigkeit dieses Urteils offenbart sich aber auch darin, 
Bean mit der Mantik die Askese, die in den Schilderungen des 
Neupythagoreerideals ja einen breiten Raum einnimmt, aufs innigste 
zusammenhängt. Sic erklärt sich nicht allein aus. der Mantik. 
Wohl aber liegt in dieser das wirksamste und entscheidende Motiv. 
| Von der neupythagoreischen Askese war bisher noch nicht die 
Rede. Am auffälligsten ist hier immer der Vegetarismus. Zwar 
was den Heros Eponymos betrifft, so ist die Überlieferung hier ebenso 
 zwiespältig wie bei seiner Stellung zum blutigen Opfer. Einmal 
nämlich wird zwar Pythagoras im wesentlichen auch als Vegetarier 
‚geschildert. Nach Porphyrius, $ 34, nahm er zum Frühstück Waben- 
honig oder flüssigen Honig; die Hauptmahlzeit bestand aus Hirsen- 
‚oder Gerstenbrot und gekochtem wie rohem Gemüse?). Aber es 
wird hinzugefügt: σπανίως δὲ κρέας ἱερείων ϑυσίμων καὶ τοῦτο οὐδ᾽ 
Er παντὸς μέρους. Wenn auch nicht häufig, so aß hiernach Pytha- 
goras doch wenigstens gelegentlich Fleisch, wenn auch nur von 
opferfähigen Tieren 5. Die hinzugefügte. Einschränkung bezieht sich 
auf das $ 43 von Porphyrius Mitgeteilte: Ἔλεγε δὲ ἀπέχεσϑαι τῶν 
“καταὐνομένων ὀσφύος καὶ διδύμων καὶ αἰδοίων καὶ μυελοῦ καὶ ποδῶν 
καὶ κεραλῆς 4). Aber gegen den Genuß der übrigen Körperteile opfer- 
ibarer Tiere hatte er nichts einzuwenden. Ja nach Porphyrius, ὃ 15, 
soll sogar der Samische Athlet Eurymenes auf des Pythagoras Ge- 
‚heiß zuerst dazu übergegangen sein, an Stelle der üblichen aus Käse 
und Feigen bestehenden Nahrung zur Erhöhung der Körperkraft 


ἢ 1,19 α. 21. — 1,20. — 1,10. — 1, 12. — 1,22, — 3,3. — 4, 4. — 
418. — 4,24: — 9524 —'8, 5. | 
2) ΟΕ, Jambl. $ 97. u 
3) So auch Jambl. 8 85 u bes. 8 98. 
*) Cf. Jambl. $ 109. 


Strathmann, Geschichte d. frühchristlichen Askese. 20 


306 II. Die philosophisch-religiösen Strömungen unter dem Gesichtspunkt der Askese. 


täglich ein Stück Fleisch zu genießen. Die Anschauung, daß Pytha- 
goras nicht schlechthin jeden Fleischgenuß verworfen habe, kommt 
auch darin zum Ausdruck, daß .einzelne Tiere angeführt werden, 
deren Genuß er untersagte (Porphyr.$45; Jambl.$ 109). Auch Plutarch 
vertritt diesen milderen Standpunkt eines gemäßigten Vegetarismus. 
In der ersten der beiden Abhandlungen περὶ σαρχοφαγίας zieht er 
zwar mit gewaltigem Pathos gegen den Fleischgenuß überhaupt zu 
Felde — und am Schluß des zweiten λόγος scheint die Argumenta- 
tion auf das gleiche Ergebnis hinauszulaufen. Aber der Anfang zeigt 
doch, daß er auch schon mit schonender Behandlung der Tiere, 
Mäßigkeit und Beschränkung auf das Nötigste zufrieden ist, Daneben 
aber steht die andere Auffassung, wonach. Pythagoras vor allem 
Blutvergießen eine solche Scheu hatte, daß er nicht nur selbst sich 
aller χρεωφαγία enthielt, sondern auch jede Berührung mit allen 
Köchen und Jägern, : αἷς den berufsmäßigen Tiermördern, vermied, 
die Jagd verwarf, von seinen Schülern natürlich, aber auch von den 
im staatlichen Leben Tätigen, die Enthaltung von allen ἔμψυχα forderte, 
weil diese als Hüter der Gerechtigkeit auch gegen die Tiere ge- 
recht sein müßten, und sogar Fischern ihre mühsam gewonnene 
᾿ς Beute entriß, um die Tiere ihrem Element zurückzugeben. Hier 
hat denn auch nicht mehr Pythagoras selbst, sondern cin Samischer 
Schüler gleichen Namens jenem Athleten das Tleischessen anbe- 
fohlen?). Diese Einführung des zweiten Pythagoras ist natürlich ein 
Versuch, den echten Pythagoras zu entlasten. Wir haben also deut- 
lich einen Fortschritt im Sinne des Radikalismus vor uns, der dann 
vollends in Philostrats Bivgraphie des Apullonius sich geltend macht. 
‚Natürlich nehmen die indischen Weisen weder selbst tierische Nah- 
rung, noch bewirten sie jemand damit. Nach ilırem Vorbild leben 
‘auch die Gymnosophisten Ägyptens vegetarisch. Apollonius selbst. 
verschmäht jede Fleischkost. Brot, Früchte, wildwachsende Kräuter 
sind seine Nahrung. Der Inderkönig Phraotes hat gleich dadurch 
seine Sympathie gewonnen, daß. λάχανα καὶ φοινίκων ἐγκέφαλον καὲ 
ὁ χαρπὸς τῶν φοινέκων καὶ ὁπόσα ὃ ποταμὸς κηπεύει seine Nahrung 
bilden. Und in Ägypten lernen wir sopar einen vegetarischen 
Löwen. kennen?) | | | 


1) Philastr. 7,1. Jambl. 8 13. 108. Ponph. 7. == Jaubl. 206. — Jambl, 68 
u. 108. — Porph. 25. Jambl. 36. — Jambl. 25. | 
®) Philostr. 3, 26. — 8,7 (Kays., 5. 307 unten). — 1,8. 21. 36. — 2, 26 fin. 
—— 5,42. | a 
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| Zum Vegetarismus kommt die Alkoholabstinenz. Bei der 
Schilderung des Pythagoras und :der Pythagoreer (beide werden 
ja nicht etwa auseinandergehalten) auch hier ‘wieder das gleiche 
Schwanken. Denn das eine Mal wird ausdrücklich berichtet, daß 
bei der Abendmahlzeit Wein verwendet wurde, während er tagsüber 
verboten war. Dann aber heißt es wieder, daß Pythagoras schon 
früh der οἰνοποσία überhaupt entsagt παρε ἢ. Den strengeren 
Standpunkt vertritt auch hier Apollonius, der weder Rebenwein 
noch Palmwein nimmt, ohne doch seiner Begleitung dasselbe Joch 
aufzuerlegen. Jener vegetarische Löwe verschmäht zwar merk- 
würdigerweise den Wein nicht, aber er hat die Eigentümlichkeit, 
daß sein Verhalten nicht darunter leidet 3). — Abgesehen von Fleisch 
und Wein unterliegen noch gewisse andere Nahrungsmittel dem - 
asketischen Verbot. Vor allem bekanntlich die Bohne; diese 
Pflanze ist dem Pythagoreer überhaupt sakrosankt, und er läßt sich 
lieber erschlagen, als daß er durch ein Bohnenfeld flieht. Außer 
der Bohne wird die Malve genannt Ἅ Jedoch: fehlen bei Philostrat 
beide Verbote. | ᾿ | 

Die Askese erstreckt sich auch auf die Kleidung. Hier wird 
alles abgelehnt, was aus tierischen Stoffen hergestellt ist. An 
"Stelle des wollenen Gewandes tritt die Leinwand, an Stelle der 
Ledersandale ein Bastgeflecht, wo man nicht überhaupt barfuß geht, 
wie Apollonius und die indischen Weisen. Hier mag auch der Sitte 
gedacht sein, das Haupthaar wachsen zu lassen 2). 

Was das Geschlechtsleben betrifft, so stehen sich auch 
hier eine mildere und eine strengere Auffassung gegenüber. Jene 
neupythagoreischen Fragmente zeigen auf diesem Gebiete wohl sitt- 
lichen Ernst, indem sie einer strengen Auffassung der Ehe das Wort 
reden. Asketische Neigungen aber treten nirgends hervor. Pytha- 
goras selbst wird verheiratet vorgestellt und es ist von seinen Kindern 
die Rede. Er bekämpft das Hetärenwesen, aber nicht die Ehe. Er 
fordert, daß man Kinder aufziehe, damit den Göttern die Verehrer 
nicht fehlen®). Ganz anders ist die Stimmung in dem Buche Philo- 
strats. Hier wird von Apollonius der Anwendung des. Pythagoras- 
 wortes srsgl τοῦ μὴ δεῖν παρ᾽ ἄλλην ἰέναι γυναῖκα ἢ τὴν ἑαυτοῦ auf 
ihn selbst energisch gewehrt.. Dieses Wort galt nur anderen! 


1) Jambl. 8 98 u. 975 — 13; 08, Plilostr. 6, 11, 

2) 1,8; 2, 6f. — 5, 42. Ä 

5) Porph. 8 43. Jambl. 150; ıy1. — Jambı, 150. 

#) Philostr. 1,1. 8. 32; 3, 15. 33; 6, 11; 8,5. — 1,8. 32; ὃ, 7. 

5) Porph. 8 3f. Jambl. 50. 132. — ib, 8 83. ὁ 
| . 20" 
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Apollonius aber wollte weder heiraten, noch überhaupt mit den 
ἀφροδίσια etwas zu tun haben! Darin zeigte er sich selbst Sophokles 
überlegen.‘ Denn der entkam der wilden Despotie des Geschlechts- 
triebes erst im Alter. Apollonius aber unterlag ihr infolge seiner 
Tugend und Selbstbeherrschung auch nicht einmal in der Jugend, 
sondern behauptete seinerseits die Herrschaft ἢ. Und es ist nichts 
. als gemeine Verleumdung, wenn „gewisse Leute“ von den ἀφροδίσια 
des Apollonius reden, da doch niemals sinnliche Leidenschaft etwas 
über ibn vermochte. Nicht einmal sein Erzfeind Euphrates hat sich 
erdreistet, ihm solches nachzusagen. Hatte doch die Weisheit, als 
Apollonius im Begriff war, sich ihr zuzuwenden, ihn besonders erust 
auf ihre strenge Forderung gerade in dieser Hinsicht hingewiesen: 
Für die, die den ἀφροδίσια sich hingeben, hat sie Abgründe, in 
welche Dike, der Weisheit Dienerin, sie. hinabstoßen wird ?). — 
Buch 1, 34 (K.S. 35 unt.) führt Apollonius aus, daß den Eunuchen 
'die σωφρυσύνη nicht zuzusprechen sei, da ihre Enthaltsamkeit ja 
nicht auf freiem Willen beruht. Die σωφροσύνη besteht darin, daß 
man zwar das drängende Begehren empfindet, aber trotzdem den 
ἀφροδίσια nicht verfällt, sondern sich enthält und die Glut über- 
windet. Nach der zuerst angeführten Stelle ist aber bei den ἀφροδίσια 
an allen Geschlechtsverkehr, auch den in der Ehe, zu denken. Es 
ist das Ideal völliger Enthaltsamkeit, das Philostrats Apollonius ver- 
tritt. Freilich nur für sich. Eine Agitation für dieses Ideal entfaltet 
er nirgends, Aber cs gehört zur besonderen Größe und Heiligkeit 
des prophetischen Philosophen. Auch bei Brahmanen ne Gymno- 
sophisten findet man keine Frauen, 

Wie das Ideal der Ehelosigkeit verkoper Apollonius auch das 
der Besitzlosigkeit. In den Pythagorasbiographien wird zwar 
auch Einfachheit und Freiheit von Geldliebe gefordert?) und :im 
Kreis der Jünger herrscht Gütergemeinschaft. Aber wenigstens dieser 
letztere Zug hat mit Askese nichts zu tun, ist vielmehr als höchste 
Betätigung der xoswwvia innerhalb des antiken Freimaurerordens 
(cf. Jambl. $ 237. 246 u. 257} zu beurteilen. Dagegen vertritt Apollonius 
in aller Bestimmtheit das Armutsideal. Am Geld Hegt ihm gar 
nichts. Reichtümer sind ihm Spreu (ἄχυρα), Van dem ihm zu- 
gefallenen Erbteil wendet er die Hälfte seinem Bruder, das übrige 


1) Philostr. ı, 13 (Καγϑβ.,. 8. 13): ὁ δ᾽ ὑπ ἀρετῆς τε na σωφροσύνης οὐδ᾽ ἐν μειρα- 
κέῳ ἡττήϑη τούτου, ἀλλὰ καὶ νέος ὧν καὶ τὸ σῶμα ἐρρωμένος ἐκράτει τε καὶ λυττῶν- 
τὸς ἐδέσποξεν. 

3) 6, 11. Kays,, 5, 218 oben. κν 

8) Cf. oben. 
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größtenteils dürftigen.Verwandten zu und behält für sich selbst nur 
ein weniges. Ein eigenes Heim besitzt er nicht. Die Tempel gewähren 
ihm Obdach. Er lebt, wie es scheint, ausschließlich von der Gast: 
freiheit derer, die er besucht. Alle Geldgeschenke verschmäht er. 
Eine einfache bürgerliche Wohnung zieht er dem königlichen Palaste 
vor. Von dem Recht, sich etwas zu erbitten, macht er nur zu- 
gunsten anderer :Gebrauch. Einen dargebotenen Edelstein nimmt 
er nur deshalb an, weil er in ihm. eine Zauberkraft entdeckt. - Dann 
hören wir, daß er einmal einen rauhen Mantel nach Art der σης 
chischen Philosophentracht nicht verschmäht und es duldet, wenn 
man ihn und seine Begleiter zur Reise ausrüstet. Aber es handelt 
sich doch nur um gelegentliche Gaben für gegenwärtige Bedürfnisse. 
Seine Armut leidet darunter nicht. Sie hat er sich frei erwählt, 
wie Vespasian ihm bestätigt. Deshalb wendet er sich an die Götter 
mit der Bitte: „doinze μοι μιχρὰ ἔχειν καὶ δεῖσθαι μηδενός“. „Philo- 
‚sophie“ und Armut gehören ihm schlechterdings zusammen. Τὸ 
γὰρ δεῖσϑαι μηδενὸς ἐμοὶ Avdia καὶ τὸ Παχτωλοῦ πᾶν.“ Gerade in 
seiner Armut rechnet sich Apollonius zu denen, die am meisten 
besitzen. Das Armutsideal ist also. deutlich genug ausgesprochen ΟΝ 
Doch fehlt auch hier die Propaganda. | 


Auch der Gedanke, sich überhaupt völlig vom Kulturleben 
zurückzuziehen, wird immerhin bereits bemerkbar. Freilich lebt 
Apollonius in der Welt. Das Anachoretentum hat er weder 
gepredigt noch selbst geübt. Und wiewohl er sagt, an irgend einer 
Staatsform habe er kein Interesse, da er unter der Herrschaft der 
Götter lebe ?), so lehrt er doch seine kaiserlichen Freunde eingehend 
politische Moral. Man kann nicht sagen, daß die asketische Ver- 
neinung sich grundsätzlich auf die Gemeinschaft des Kulturlebens 
_ erstrecke. Dennoch ist in Philostrats Werk eine gewisse Sympathie 
für den Gedanken einer völligen Zurückgezogenheit von der. Weit 
unverkennbar. Denn fern vom Weltgetriebe und seiner Unruhe und 
Unreinheit leben die Brahmanen auf ihrer Bergeshöhe, leben die 
Gymnosophisten am Ufer des Nil. Ihr mönchsähnliches Dasein Ist 
einzig frommer Spekulation und religiöser Heiligkeit gewidmet. Und 
sie, die Inder zumal, nächst ihnen. die Ägypter, erstrahlen im Glanze 
höchster prophetischer Weisheit. Kreilich wirkt in Philostrats Dar- 


1) 1,39. — 1,13. — 1,21; 35..— 1,33. — 1,36. — 2, 40. — ὃ, 7 (Kays. 
306 unten und 317.) -— 1, Yy4ı 

2) Ἐμοὶ πολιτείας μὲν οὐδεμιᾶς μέλει, ζῶ γὰρ ὑπὸ τοῖς ϑεοῖς.“ Philostr. 5, 35 
Er „ S. 194 unten). 
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stellung dieser Gedanke sich nicht weiter aus. Aber wenn die be- 
wundernde Sympathie für diese Lebensform hier auch noch mehr 
einen platonischen Charakter trägt, so ist es doch gewiß bemerkens- 
wert und für die Zukunft bedeutsam, daß sie überhaupt vor- 
handen ist. 
Hiermit ist das Μαϊειαὶ der ἘΠ ΤΠ ΤῊ Askese N 
Wie sind nun diese Erscheinungen zu deuten?! Legen wir uns 
diese Frage vor, so: ist vor allem: das. Vorurteil zu vermeiden, als 
ob sich alles auf eine einheitliche Wurzel zurückführen lassen müßte. 
Es sind verschiedenartige Motive. Aber unter ihnen hat allerdings 
eins entscheidende Bedeutung. Und dieses eine liegt, wie hereits an- 
gedeutet, in der Beziehung zur Mantik. Schon oben (S. 299, A. 3) 
zitierten wir aus Jamblich die Bemerkung, daß alle Vorschriften des 
Pythagoras abzielten auf die Berührung, den Verkehr, die Gemein- 
schaft mit der Gottheit!). In 8 106 berichtet derselbe Jamblich, 
daß Pythagoras alle blähenden und beunruhigenden Speisen ver- 
worfen und die entgegengesetzten empfohlen, deshalb auch die Hirse 
besonders geschätzt habe. Man ginge aber sicherlich fehl, wenn man 
hier nur oder auch nur vorwiegend die Rücksicht auf das physische 
Wohlbefinden reden hörte. Jamblich fährt fort: ,καϑ' ὅλου δὲ ἀπεδο- 
κίμαζε χαὶ τὰ τοῖς ϑεοῖς ἀλλότρια ὡς ἀπάγοντα ἡμᾶς τῆς πρὸς τοὺς 
ϑεοὺς οἰχειώσεως.“ Und bald darauf: καὶ ὅσα δὲ εἰς μαντιχὴν 
ἐνεπόδιζεν ἢ πρὸς καϑαρότητα τῆς ψυχῆς καὶ ἁγνείαν ἢ πρὸς σωφρυ- 
σύνης καὶ ἀρετῆς ἕξιν, παρήνει φυλάττεσθαι. καὶ τὰ 77005 εὐάγειαν 
δὲ ἐναντίως ἔχοντα καὶ ἐπιϑολοῦντα τῆς ψυχῆς τάς τε ἄλλας καϑαρό- 
τητας καὶ τὰ Ev τοῖς ὕγινοις φαντάσματα παρῃτεῖτο.“ Bei dieser 
letzten wichtigen Stelle gehört der Hinweis auf die σωφροσύνη und 
ἀρετή nur der allgemeinen Moralität an, von der alle „philosophischen“ 
Erörterungen jener Periode triefen. Aus ihm ist nichts zu lernen. 
Um so mehr aus dem übrigen. Diejenigen Speisen werden ver- 
boten, die irgendwie die Reinheit und Heiligkeit der Seele trüben 
und dadurch die Mantik und speziell die Traumoffenbarung. hindern. 
Denn was die Reinheit und Heiligkeit der Seele Lrübt, macht die 
vertraute Beziehung zu den Göttern unmöglich, welche Voraussetzung 
Eis (Quelle der Offenbarungen ist. Um der Offenbarungen willen 
ist die Reinheit der Seele und also die Ber nötig ?).. 


U) Jambl. $ 137. 

2) Vgl. auch die Betonung der καϑαρότης τῆς ψυχῆς in. Jambl., $ 13, und vor 
allem 8 68; πρὸς δὲ τοήτηις (vorher werden andere Maßregeln zur μάϑαρσεις τῆς 
διανοίας ἅμα καὶ τῆς ὅλης ψυχῆς genannt) ἐμψύχων. ἀποχὴν πάντων καὶ Erı βρω- 
μάτων τινῶν ταῖς ἐπειρέαις τοῦ λογισμοῦ καὶ eilungwslaus ἐμσοδιζόντων κατέδειξεν 
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Bei Philostrat ist der Tatbestand genau der gleiche. In seiner 
Verteidigungsrede vor Domitian schildert Apollonius die Reinheit 
des Pythagoras, nämlich. daß er alle animalische Nahrung und alle 
aus tierischen Stoffen gefertigte Kleidung verworfen habe. Diese 
Reinheit brachte ihm den Vorteil, seine eigene Seele wahrzunehmen, 
womit gemeint ist, daß er noch als Pythagoras sich seiner längst 
_ vergangenen Existenz als Euphorbos erinnerte). Auf der anderen 
Seite befähigt das. asketische Leben, das Zukünftige zu erkennen. 
Daß er in Ephesus die Pest voraussagte, erklärt Apollonius aus scincr 
leichteren Kost?). In der Verteidigungsrede wird dieser Gedanke 
ausführlich entwickelt. „Du last“ — Domitian ist angeredet -—— „vom 
Vertreter der Anklage gehört, daß ich nicht wie die anderen lebe, 
und ich selbst habe mich eingangs darüber geäußert, daß meine 
Nahrung einfach ist und angenehmer als die Schwelgerei anderer. Das 
erhält mir die Sinne in unaussprechlicher himmlischer Klarheit und 
verhindert, daß sich irgend etwas Trübes mit ihnen verbindet, erlaubt 
mir andererseits, das jetzt und in Zukunft Geschehende wie im Strahl 
eines Spiegels zu schauen, Der Weise (wartet nicht das Eintreten 
der Ereignisse ab, sondern) bemerkt die Ereignisse, wenn sie erst 
bevorstehen, später zwar als die Götter, eher doch als die Masse, 
Denn die Götter nehmen das Zukünftige, die gewöhnlichen Menschen 
das vor sich Gehende, die Weisen aber das Nahende wahr“ ®). Hierher 
gehört auch eine Stelle aus dem 2. Buche (cap. 37), wo aus- 
geführt wird, daß die vom Wein nicht getrübte Seele leichter τὸ 
μαντικὸν τὸ ἐκ τῶν ὀνειράτων, ὃ ϑειότατον τῶν ἀνθρωπίνων δοκεῖ, 
durchschaut. Denn in nüchterne Seelen legen die Götter die Offen- 
barung (τὸ χρησμῶδες). Deshalb deuten auch die Traumdeuter nur 
Träume des Morgenschlafs, wo die Seele nicht mehr unter der 
Wirkung des Weines steht. Und wer von Amphiaraos an seiner 
Orakelstätte in Attika einen Traum zu erhalten wünscht, muß sich 
einen Tag zuvor der Speisen und drei Tage zuvor des Weins 
enthalten, (ἕνα διαλαμπούσῃ τῇ ψυχῇ τῶν λογίων σπάσῃ“, „daß er mit 


τοῖς ἑταίροις. — Auch 8. 70: ἀπὸ δὴ τούτων ἁπάντων (vorher ist von den πάϑη die 
Rede) δαιμονίως ἰᾶτο καὶ ἀπεκάϑαιρε τὴν ψυχὴν καὶ ἀνεζωπύρει τὸ ϑεῖον ἐν αὐτῇ 
καὶ ἀπέσωξζε καὶ περιῆγεν ἐπὶ τὸ νοητὸν τὸ ϑεῖον ὄμμα. —-Der bei Porph. 8 46, 
Jambl. 228 ausgesprochene Gedanke, daß man, ohne den Geist durch Enthaltungen 
von Fesseln und Bauden zu lüsen, Richie, Geaundes und Wahres begreifen känne, . 
gehört ebenfalls hierher, 

1) 8,7; Kayser, S.308. 

2) 8, 5: λεπτοτέρᾳ ... . διαίτῃ χρώμενος πρῶτος τοῦ δεινοῦ noddun. 


8) 8,7 (Kayser, S. 314). 
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heller Seele die Orakelworte aufnehme.“ Auch sonst gebe es ja bei 
Griechen und Barbaren viele Orakelstätten, wo die Priester nur 
Wasser trinken, bevor sie ihre Sprüche erteilen. Deshalb erhebt. 
Apollonius hier den Anspruch, daß alle Wassertrinker geradezu als 
ϑεοφόρητοι, als Gottbegeisterte, angesehen. werden. Könnten die 
Stellen aus dem 8. Buche den Gedanken nahe legen, als ob die 
Askese vermöge einer rein natürlichen Steigerung der Empfindsam- 
keit auf ganz natürlichem Wege die Wahrnehmung des Zukünftigen. 
ermöglichte, so ist doch durch den religiösen Gesamtcharakter des 
Mannes wie durch die Stelle des 2. Buches gefordert, daß man sich 
hierbei die Götter mitwirkend denkt. Wir werden also sagen müssen,. 
daß Apollonius, wie er mit Vorliebe in Tempeln wohnt, natürlich 
aus keinen anderen Gründen als um der Gottesnähe und der Offen- 
barungen: willen, so auch sich dem asketischen Leben ergibt um 
ihretwillen. Und zwar haben die angeführten Stellen bereits gelehrt, 
speziell die erste aus dem 8. Buche, daß sich aus diesem Gesichts- 
punkt ebenso die Verwerfung der aus tierischen Stoffen gefertigten 
Kleidung wie die mancher Nahrungsmittel, vor allem — jedoch. 
nicht nur — der Fleischkost, ergibt. Der Gedanke ist hier wie dort 
der gleiche: daß nur das, was die Erde selbst hervorbringt, rein ist. 
(wie mehrfach ausdrücklich bemerkt wird). Auch die sexuelle Askese 
des Apollonius wird von dem gleichen Grundgedanken aus zu be-- 
greifen sein, 


Der diesen Gedanken zugrunde licgende Begriff von Reinheit. 
und Heiligkeit trägt offenbar nicht sittlichen, sondern kultischen 
Charakter. Daraus erklärt sich nun sehr leicht, daß die neupytha- 
goreische Frömmigkeit mit allerlei in der volkstümlichen Re- 
ligion umlaufenden Vorstellungen sich verband. Unsere Quellen 
heben selbst hervor, daß eine Menge der Verbote des Pythagoras 
‘den Mysterienkulten entstammen. Sind doch die Pythagoreer der 
Üherzeugung, daß in ihnen allen die Gottheit sich offenbart, οὐδὲν. 
ἀπτιστοῦντες, ὅτι ἂν eis τὸ ϑεῖον ἀνάγηται ἢ. Daß ein naher Zu 
sammenhang mit dem Volksglauben vorliegt, erhellt sofort aus allerlei 
in den Neupythagoreismus übergegangenen Regeln, die nur nicht 
gerade in das Gebiet der Askese fallen: Man soll den rechten Schuh 
zuerst anziehen; man soll an Festtagen weder Nägel noch Haare 
schneiden; man soll keine ‚Wiege aus Zypressenholz herstellen; man 
soll von der rechten Seite in einen Tempel eintreten, links ihn ver- 


Tee 


1) Jambl. 138 fin. 
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lassen, man soll mit bloßen Füßen opfern usw!), Aber die Ein- - 
wirkungen des Volksglaubens erstrecken sich auch auf das Gebiet 
der Askese. Man könnte ja überhaupt aus dem Zusammenhange 
mit volkstümlichen religiösen Vorstellungen eine Antwort auf die 
Frage suchen, weshalb gerade diese Dinge als „verunreinigend“ und 
also Offenbarung verhindernd angesehen werden. So wird man für 
die sexuelle Abstinenz gewiß eine Anknüpfung an volkstümliche 
Vorstellungen annehmen dürfen, da in ihnen ja der Glaube an die 
verunreinigende Wirkung der sexuellen Vorgänge eine große Rolle 
spielt. Auch das Verbot, in einem Gewande, in dem schon jemand 
geschlafen hat, einen Tempel zu betreten, mag hiermit zusammen- 
hängen. Ebenso wurzelt das Bohnenverbot in primitivem volkstüm- 
lichem Glauben. . Die neupythagoreische Überlieferung trägt zur Er- 
klärung dieses Verbotes nichts bei: Die abenteuerliche mythologische. 
Erklärung bei Porphyrius beweist nur?), daß man keine Erklärung: 
hatte. Deshalb erscheint es auch ganz natürlich, daß bei Jamblich 
die Pythagoreer lieber sterben, als daß sie den geheimen Grund’ des 
 Verbotes verraten?). Nach dem oben zur römischen Religion Aus-. 
geführten unterliegt der Ursprung im vulkstümlichen Seelenglauben 
keinem Zweifel. Mit dem mantischen Interesse verband sich das. 
leicht, da die seelische Infektion die Mantik natürlich beeinträchtigte. 
Bei Amphiaraos ist die Verbindung vollzogen, wenn er sich wegen 
der Weissagung aus Träumen der Bohnen cnthielt*., Auch soweit 
die Fleischkost nicht total abgelehnt, sondern opferfähige Tiere frei- 
gegeben, aber auch hier wieder gewisse Stücke verboten werden 
(cf. 5. 305 unten), wird volkstümlicher Seelenglauben mitspielen. 
Dabei bleibt aber das oben genannte mantische Grundmotiv immer 
als etwas Eigentümliches bestehen, da die in der volkstümlichen. 
Frömmigkeit geübten Enthaltungen keineswegs im Verlangen nach 
Offenbarungen wurzeln. Sodann. aber kann die generelle Ablehnung 
alles Animalischen in der Tat ja von hier aus nicht begriffen werden, 
Und bei dem Weinverbot dürfte die Beobachtung der Wirkung starken 
Genusses maßgebend gewesen sein. ΝΙΝ | 

Wichtiger für die Motive der neupythagoreischen Askese als die 
E Mitwirkung von Vorstellungen volkstümlicher Frömmigkeit ist die 


ἢ Jambı. S 83. 154 ff. 85. | 

ὃ) Porph. 44: Bei der Fintstehung der Lebewesen seien aus demselben fauligen 
Brei Menschen und Bohnen hervorgesproßt; deshalb dürfe man so wenig Bohnen 
essen wie Menschenfleisch. ᾿- | 

8) Jambl. 193f. 

4) Cf. weiteres Material bei Olck, in Pauly-Wiss. RE., Bd. III, Sp. 618 ff. 
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des Seelenwanderungsglaubens bei dem Fleischverbot. Zwar 
wird bei Philostrat dieser Zusammenhang nicht angedeutet. Auch 
ist hier gewöhnlich nur von dem Übergang von einer menschlichen 
Existenz in eine andere die Rede!). Indessen ist uns der Zusammen- 
hang zwischen Seelenwanderung und Fleischverbot doch im Ein- 
gang des Kapitels in dem Zitat aus Seneca begegnet, und in 
Plutarchs zweitem Aöyog de esu carnium cap. 4f. spielt er eine ent- 
scheidende Rolle. Plutarch kommt zu dem Ergebnis, daß der, der 
‚Seelenwanderung im Sinne eines Übergangs aus einem vernünftigen 
'in ein unvernünftiges Wesen nicht für gewiß hält, sich doch schon 
durch die bloße Möglichkeit vom Fleischgenuß abhalten lassen 
müsse. Aber auch in Jamblichs Pythagorasbiographie kehrt der Ge- 
danke in der Form wieder, daß der Genuß von opferbaren Tieren 
deshalb gestattet sei, weil die menschliche Seele in diese Tiere, und 
' nur in sie, nicht eingehe. Offenbar liegt der Gedanke zugrunde, 
daß die anderen Tiere nicht heilig seien und eben deshalb ebenso- 
wenig zum Opfer wie zum Genuß tauglich. Der der Askese zu- 
grunde liegende kultische Heiligkeitsbegriff tritt hier wieder zutage. 
In diesem Seelenwandcrungsglauben wird überhaupt die Erklärung 
dafür zu suchen sein, daß die Tiere unrein seien, also den Verkehr 
mit den Göttern verhindern, und deshalb ihr Genuß zu meiden sei. 
Mag also auch der Seelenwanderungsglaube schon an sich, wie bei 
Plutarch, vom Fleischgenuß abschrecken, so liefert dieser Glaube 
jedenfalls eine wichtige Ergänzung zu dem zuerst genannten Motiv °). 


Hierneben werden dann hier und da noch rationale und 
moralische Gründe des Fleischverbots angegeben. So soll 
Pythagoras auf Thales’ Anraten der πολυφαγία, dann überhaupt der 
κρεωφαγία und οἰνογιοσέα der Zeitersparnis halber entsagt haben, da 
er bei solcher Lebensweise nur wenig Schlaf bedurfte. Oder es 
wird das Fleischverbot mit der Absicht begründet, so zur Erhaltung 
des Friedens zu wirken. Denn wer das Tüten von Tieren verab- 
scheut, werde erst recht keine Menschen töten®). Oder das Töten 


1) Doch ist das nicht Grundsatz, da doch wenigstens in einem Falle anderes. 
berichtet wird: in jenem vegetarıschen Löwen in Ägypten entdeckt Apollonius die. 
Seele des Königs Amasis von Sais (5, 42). 

2) Nach Porph. de abst. II, 47 war nach „dem Aosnlerke bei dem, Fleischverbot 
der Wedanke maßgebend, man möchte die Seele des mit Gewalt getöteten Tieres, die 
eben deshalh nnch hei dem Leib weile, mit in gich aufnchmen und durah den un- 
reinen Dämon im Nahen zu der Gottheit gaundert werden. 


8) Jambl. $ ı3 u. 186. 
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der Tiere wird als verabscheuungswürdige Grausamkeit gebrand- 
markt und der Fleischgenuß unter den Gesichtspunkt des verwerf- 
lichen Luxus gestellt, wie bei. Plutarch. Vor allem wird auf die 
Verwandtschaft aller Lebewesen hingewiesen (sind doch den Pytha- 
goreern auch die Tiere mit Vernunft begabt; cf. Plut, de sollertia 
animal.), die die Gebote der „Gerechtigkeit“ auch auf sie auszudehnen 
gebietet. Indessen handelt es sich bei alledem offenbar nur um 
sekundäre Erwägungen, die die in ihren Wurzeln undurchsichtige 
Abstinenz stützen sollen. | | 


Insofern schließlich das neupythagoreische Ideal sich mit dem 
stoisch- -kynischen berührt, in der Ablehnung von allem Luxus: und 
der Forderung der Einfachheit, wirkt ohne Zweifel die stoisch- 
kynische Popularphilosophie mit herein. Namentlich das 
- Armutsideal des Apollonius erklärt sich nur aus dem Zusammen- 

hange mit der zum Kynismus sich zurückwendenden stoischen Fopular- 
philosophie. | 


So wirken also bei der neupythagoreischen Askese es 
Motive mit: Volksglaube, die Lehre von der Seelenwanderung, all- 
gemein rationale und moralische Erwägungen, das stoisch-kynische 
Ideale Das Entscheidende bleibt doch der Zusammenhang 
mit der Mantik, In Philostrats Werk verschwinden neben diesem 
Motiv — abgesehen von dem kynischen Element — alle anderen. 


Dagegen dient die Askese nicht der Entsinnlichung zum; 
Zweck der Vergottung. Sie macht es möglich, daß die Gottheit 
zu dem Menschen in Beziehung tritt und ihm Offenbarungen zu- 
kommen läßt. Aber sie bewirkt nicht, daß ein Göttliches, das etwa 
im Menschen vorhanden ist, vielleicht in ekstatischen Zuständen mit 
der einen Allgottheit sich zu mystischer Einheit verbinde. Philostrat 
sagt zwar einmal, die Freunde der Mantik würden ϑεῖοι. Aber mit 
Vergottung hat das nichts zu tun. Der Zusammenhang der Stelle 
(3, 42) zeigt deutlich, daß nur gesagt sein soll, der Mantiker gewinne 
für seine Umgebung eine ähnliche Bedeutung wie der delphische 
Apoll für die-ihn Befragenden. Allerdings wird ja Apollonius wie 
Pythagoras als eine Art göttlichen Wesens angesehen. Aber sie 
werden nicht göttlichen Wesens durch einen langen Prozeß, in dem 
auch die Askese eine Rolle spielte, sondern ihre. Natur ist von An- 
fang an geartet und erleidet keine Veränderung, Nur eine Stelle 
findet sich, bei Jamblich ($ 240), die über das Gesagte hinauszu- 
führen scheint. Jamblich spricht davon, daß der ganze freundschaft- 
liche Verkehr der Pythagoreer auf ϑεοκρασία, ὅνωσις πρὸς τὸν. ϑεὸν, 
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τοῦ νοῦ χοινωνία καὶ τῆς ϑείας ψυχῆς abgezielt habe!). Aber hier 
handelt es sich um einen der wenigen Abschnitte in diesem Cento 
des Neuplatonikers, wo er, anstatt Vorlagen abzuschreiben, in eigenen 
Ideen sich ergeht 5). Was wir hier lesen, ist neuplatonisch, nicht neu- 
pythagoreisch, steht ganz vereinzelt da und fällt Me aus dem 
Rahmen der übrigen Darstellung heraus. | 


‘ Ed. Zeller spricht in seiner Darstellung davon, der Neupytha- 
‚goreismus habe eine dualistische religiöse Spekulation gehabt und 
die Überweltlichkeit und Unbegreiflichkeit Gottes einerseits, anderer- 
seits der schroffe Gegensatz von Leiblichem und Geistigem hätten in 
ihm eine große Rolle gespielt. Aber die Askese ist jedenfalls von 
hier aus nicht zu verstehen. Freilich ist klar, daß die Religiosität 
des Neupythagoreismus eine dualistische Unterlage hat. Jedoch ein 
durchgearbeitetes System liegt hier nicht vor; und soweit 
es vorliegt, bestimmt es nicht die praktisch-religiöse Gebarung. 
‚Gewiß steckt in dem Glauben, durch Askese zu Öffenbarungen zu 
Igelangen, ein Dualismus, Aber dieser Dualismus ist weniger der 
eines spekulativen Systems, als vielmehr der einer allgemeinen 
Stimmung, die, im Diesseitigen den gewünschten Halt und Inhalt des 
"Lebens nicht findend, ihn im Jenseitigen sucht und deshalb mit größter 
Bereitwilligkeit alles aufgreift, was in Philosophie, Religion, Sitte und 
Aberglauben irgendwie diesem religiösen Drange entspricht; die 
durch Tempelschlaf und in Göttergrotten Offenbarungen sucht; die, 
da doch die Götter heilig sind, alles, was als unheilig gilt, vermeidet; 
die, da doch die Götter übersinnlich sind, sich durch Enthaltungen 
der Dumpfheit der Sinnlichkeit zu entwinden strebt, um ein offenes 
Ohr zu bekommen für das Raunen der Geisterwelt, Erst im Neu- 
platonismus ist hieraus durch Aufnahme platonischer Philosophie ein 
wirkliches philosophisch-religiöses System erwachsen. Die Bedeutung 
des Neupythagoreismus für die Geschichte der Askese liegt nicht 
darin, daß sie hier bewußt in ein großcs dualistisches Systein ein- 
gebettet ist, sondern darin, daß sie hier, unter Verschmelzung mit 
allerlei anderen Motiven, in grundsätzlicher Beziehung zur Mantik 


1) Πολὺ δὲ τούτων (seil. τῆς φιλίας τεκμηρίωεὴ ϑαυμασιώτερα ἦν τὰ περὶ τῆς 
κοινωνίας τῶν ϑείων ἀγαϑῶν καὶ τὰ περὲ τῆς τοῦ νοῦ ὁμονοίας. καὶ τὰ περὶ τῆς ϑείαρ 
ψυχῆς παρ᾿ αὐτοῖς ἐφυῤεσθεντᾶι ὁταρήγγελον γὰρ ϑαμὰ ἀλλήλοις, μὴ διασπᾷν τὸν 
ἐν ἑαυτοῖς ϑεόν. σὐκοῦν εἷς ϑεοκρασίαν τινὰ καὶ τὴν πρὸς τὸν ϑεὸν ἕνωσιν καὶ τὴν. 
τοῦ νοΐ κωινωνίων καὶ τὴ" TC ϑείαρ ψυχῆθ ἀπόβλοπεν αὐτοῖς ἡ πᾶσα τῆς φιλίας. 
σπουδὴ δι’ ἔργων τε καὶ λόγων. 


5) Cf. E. Rohde, Rhein. Museum N. F. 27 (1872), S: 57 
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steht. So wenig Zuverlässiges unsere Quellen auch über jenen alten 
samischen Weisen geben, und so wenig wir es Philostrat glauben 
werden, daß sein Held kein Goät, sondern ein prophetischer Philo- 
‚soph war — der historische Wert dieser Schriften beruht darauf, daß 
sie ein Spiegelbild der eigenen Zeit geben, wo man sich an den hier 
‚gezeichneten Idealbildern erwärmte und Askese und Offenbarung in 
‚solcher Weise in Verbindung brachte. Diese religiöse Stimmung ist 
das historisch Bedeutsame und Wirksame. | 


14. Kapitel. 
Der Neuplatonismus. 


In einem Bande, der die Askese in der Umgebung des werdenden 
Christentums beschreiben will, auch den Neuplatonismus zu be-, 
handeln, möchte leicht manchem bedenklich crscheinen. Schon, 
beim Neupythagoreismus können solche Bedenken sich regen, da, 
unsere FHauptquellen erst dem dritten Jahrhundert angehören. Doch 
läßt sich hier ja leicht erwidern, daß das verarbeitete Material er- 
lieblich älter ist, ferner daß die neupythagoreische Bewegung selbst - 
schon früh im ersten vorchristlichen Jahrhundert einsetzte. Der 
eigentliche Begründer des Neuplatonismus aber, Plotin, starb etwa 
270 nach Christus. Trotz der gewollten Unbestimmtheit des Aus- 
drucks „werdendes Christentum“ und trotzdem das Christentum 
natürlich auch damals umbildendem „Werden“ unterlag, wird nie- 
mand ohne Spitzfindigkeit noch die Mitte des dritten Jahrhunderts 
zur Zeit des werdenden Christentums rechnen können. Dennoch 
kann vom Neuplatonismus nicht abgesehen werden. Denn die Auf- 
gabe ist, alle diejenigen, nicht christlich bestimmten, Erscheinungen 
und Bewegungen zu beschreiben, die auf die christliche Askesc bis 
zur Entstehung des Mönchtums Einfluß gehabt haben könnten, 
Trifft nun auch gewiß die Meinung nicht das Richtige, die zur Er- 
klärung des Mönchtums wesentlich nur auf den Neuplatonismus ver- 
weist!), so wäre es andererseits ebenso falsch, den Einfluß dieser 
tiefen und starken Bewegung außer acht zu lassen, um so mehr, als 
hier die antike Askese einer einheitlichen, religiös-philosophischen 
Gcesamtanschauung sich einordnet und ihre sublimste, geistigste 
Höhe erreicht, Überdies sind die wcsentlichsten Elemente des Neu- 


ἢ Tb. Keim, Aus dem Urchristentum, Zürich 1878, 5. 215—220. 
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"‚platonismus ja längst vor Plotin vorhanden). Der stoische Ge- 
danke, durch Askese däs geistige Selbst in der Unabhängigkeit von 
allen aus der Sinnlichkeit sich ergebenden Störungen zu behaupten, 
verbindet sich hier mit dem in den Kulten mannigfachster Art wie 
auch im Neupythagoreismus lebenden Streben, durch Heiligkeit und 
‚Reinheit sich der Nähe der Gottheit, der Begegnung, ja der Ver- 
einigung mit ihr würdig und fähig zu machen. Denn der Neu- 
platoniker findet im Selbst die Gottheit, in der Gottheit das Selbst. 
Im Neuplatonismus erreicht die antike Askese wie ihre geistigste 
Höhe so ihren zusammenfassenden Abschluß. | 


Die Voraussctzungen der neuplatonischen Aölisse liegen 
in der Gesamtweltanschauung der Schule. Deren Grundzüge, so weit 
sie für den Zweck dieser Untersuchung in Betracht kommen, müssen 
wir uns deshalb zunächst kurz vergegenwärtigen 2) 


Plotins System ist Monismus. Alles, was ist, sei es in der 
sinnlichen, sei es in der übersinnlichen Welt, soll aus einem einheit- 
lichen Urgrunde abgeleitet werden. Deshalb ist dieser Urgrund 
nichts, wozu es einen Gegensatz gibt, da dann das Entgegengesetzte, 
als doch auch existierend, nicht aus ihm abgeleitet werden könnte. 
Eben darum aber ist streng genommen. überhaupt jede konkrete 
Aussage über diesen letzten Urgrund aller Wirklichkeit unmöglich. 
Es kann nichts von ihm ausgesagt werden als die Einheit. Irgend 
‚ein konkretes Sein kommt ihm nicht zu. Folglich ist er auch allem 
Denken unerreichbar. | = | 

Aus diesem einheitlichen bernd also soll alles Wirkliche ab- 
geleitet werden, einschließlich der materiellen Existenz, und zwar, 
obwohl der Neuplatoniker bis ins Innerste durchdrungen ist von der 
ENENENE daß die sinnliche Existenz Ort und Quelle alles Übels 

Das negative Urteil über die sinnliche Existenz ist dem Neu- 
u schlechterdings feststehendes Axiom. Soll nun trotz 
diescr praktisch dualistischen Voraussetzung der theoretische Monis- 


1) Zeller, S.472: „Der Neuplatonismus unterscheidet sich von allen ver- 
‘wandten Erscheinungen der nächstvorhergehenden Jahrhunderte in.erster Linie durch 
den systematischen ‘Geist, mit dem er eine Weltanschauung, die im allgemeinen aller- 
dings auch vorher schon vorhanden war, . ... nach allen Seiten . en ent- 
wickelt.“ 

2, Hierhei folge ich zunächst Zeller, dessen großes Werk die erste nach histo- 
rischen ‘Grundsätzen gearbeitete, 'eindringende Darstellung der neuplätonischen Philo- 
sophle lieferle. Zellers Arbeit ist auch durch die mit viel Liebe geschrirhene, aber 
nicht rein historisch orientierte Darstellung, die. A. Drews (Plotin und der Untergang 
der antiken Weltanschauung, Jena 1907) gegeben hat, nicht entbehrlich geworden. 
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mus gewahrt werden, so ist das nur dadurch möglich, daß der 
Gegensatz vervielfältigt und durch eine Reihe von Stufen der Schein 
eines allmählichen Überganges gewonnen wird. Und zwar soll das 
Hervorgehen der niederen Stufe aus der höheren so gedacht werden, 
daß zwar die niedere durch die höhere nach ewigen Notwendig- 
keiten bedingt und hervorgebracht wird, trotzdem aber mit der 
höheren keine Veränderung vor sich geht, so daß man das System 
am besten als dynamischen Emanatismus bezeichnen kann. 
Graphisch könnte man das Verhältnis der Seinsschichten am ehesten 
durch die verschiedenen Zonen eines Kreises darstellen, dessen Mittel- 
punkt das Eine hildet. Jede Zone ist in sich unverändcrlich, schließt 
sich aber mit dem inneren Rande an die engere Zone an und wendet 
sich mit dem.äußeren der weiteren zu‘). Nur daß hier das ruhende 
räumliche Verhältnis in ein zugleich bewegtes und doch unbewegtes 
dynamisches Verhältnis umgedeutet wird. Damit verbindet sich 
nun, vermöge der dem platonischen Idealismus eigenen „großartigen 
Problemverschlingung“, nach der das logisch Allgemeinste zugleich 
nicht nur das physische Prinzip, sondern auch das absolut Wert- 
volle ist, das Urteil, daß mit dem Wachsen der Entfernung von dem 
Ureinen nicht nur der physische sondern auch der ethische Existenz- 
grad, der Wert, schwindet, um schließlich in einen negativen Wert 
überzugehen, wobei freilich schwer genug begreiflich, um nicht zu 
sagen unbegreiflich ist, wodurch die Umkehrung des Vorzeichens 
bewirkt werden könnte. — In diesem Sinne nun schließt sich an 
das Ureine oder die Gottheit zunächst der Noös, das Denken, die 
intelligible Welt, an. Die aus dem Noög hervorgehende nächste 
Existenzschicht ist die der Weltseele, die sich aber in eine höhere 
und eine uiedere zerlegt: jene ganz der intelligiblen Welt, diese der 
sinnlichen Erscheinung zugewandt. Die Welt der sinnlichen Er- 
scheinung aber beruht auf der Materie, und diese, als die unterste 
Stufe alles Seins, die aber bereits so tief steht, daß sie nur noch 
die Möglichkeit des Seins, vielmehr das bestimmungslose Nichtsein 
und das negative Gegenbild des Alleinen ist und im gleichen Maße 
hinter aller positiven Bestimmtheit zurückbleibt, wie das Ureine über 
diese hinausliegt — diese wird nach derselben Notwendigkeit von 
der Seele hervorgebracht, vermöge deren sie selbst aus der nächst- 
höheren Stufe hervorging. Und hier nun findet ein radikaler Sprung 
und die Umkchrung der Vorzeichen statt. Jenes, insofern jetzt mit 


1) Genau genommen zerlegt sich also jede Zone wieder in zwei — wie das 
dann bei der Weltseele wirklich zur Teilung geführt hat. | 
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Hilfe dieser gänzlich. unfaßbaren, unkörperlichen, sozusagen im: 
materiellen Materie als einem Produkt der doch geistig gearteten 
Seele der Übergang in die körperlich-sinnliche Welt erklärt werden 
soll (was im Sinne des Neuplatonismus auch schon eine Umkehrung 
‚der Vorzeichen ist); dieses, insofern der aus dem Reiche des Guten 
stufenmäßig hergeleiteten Materie nun auf einmal der negative Wert 
des Bösen zugeschrieben wird. Denn die Materie ist das Urböse 
— dieser ethische Begriff der Materie ist für den Neuplatonismus 
charakteristisch — und alles, was nicht ohne ihre Mitwirkung zu- 
 stande kommt, ist abgeleiteterweise ebenfalls böse.. Hierher aber 
gehärt die Welt der körperlich-sinnlichen Erscheinung, Diese ent- 
steht nämlich dadurch, daß — merkwürdigerweise .— αἷς Seele, 
genauer die niedere Weltseele, vermöge ihrer Nachbarschaft mit der 
von ihr hervorgebrachten niederen Seinsstufe mit der Materie eine 
Verbindung eingeht, um sie nach dem Kan der immateriellen 
Welt zu gestalten. 

Ist nun auch diese Veran der Weltseele mit der Materie, 
ihr Heraustreten aus der intelligiblen Welt und ihr Eintritt in das 
körperliche Sein nach ewiger Notwendigkeit erfolgt, und bewundert 
auch Plotin in der sichtbaren Welt, dem Werk der Seele, die Ab- 
bilder des Intelligiblen, so erscheint ihm doch diese Verbindung der 
Seele mit dem Körperlichen, und wärc es ‘selbst in den reinen 
Regionen des Sternenhimmels, als etwas, das ihrer Natur fremdartig 
ist und widerstrebt. Zu voller Lebhaftigkeit aber kommt diese 
Empfindung, wo es sich um die Einzelseele des Menschen handelt, 

Über diese lehrt Plotin, daß die Weltseele sich in die Einzel- 
seelen spezialisiere oder vielmehr ohne eigene Veränderung sie aus- 
strahle, und zwar so, daß sie vor dem irdischen Dasein in der 
intelligiblen Welt bereits existieren‘), „Wir waren auch vor dieser 
Entstehung (in der sinnlichen Welt) dort als andere Menschen und 
einige auch als Götter, reine Seelen und mit der Gesamtsubstanz 
verknüpfter Intellekt, Teile des Intelligiblen, die nicht abgesondert 
noch abgeschnitten waren, sondern dem Ganzen angehörten; denn 
nicht einmal jetzt sind wir abgeschnitten“ (VI, 4, 14). „Diese Einzel- 
seelen müssen . .., so lange sie vereint mit der Gesamtseele im 
Intelligiblen verharren, frei von jedem Leid sein und im Himmel 
vereint, mit der Gesamtseele eine mit ihr gemeinsame Herrschaft 
ausüben, wie die Könige in Gemeinschaft mit. dem Allbeherrschenden 

1) RBenntzt ist im folgenden die Ausgabe der Enneuden vun R. Volkmann, 
Leipzig ı883f., und zitiert (hier und da mit geringfügigen Abweichungen) nach der 
Übersetzung von Volkmann und H.F. Müller, Berlin ee u. 1880. ' 

Strathmann, Geschichte ἃ, frühchristlichen Askese. 21 
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herrschen, indem sie auch ihrerseits von dem königlichen Throne 
nicht herabsteigen“ (IV, 8, 4). -In diesem Zustande gibt es für die 
Seele keine Erinnerung. Ein jedes ist gegenwärtig. Es gibt keine 
Denkbewegung (διέξοδος: nichts diskursives, M.) und keinen Über- 
gang von einem zum andern (IV, 4, 2 Anf.). Sie hat auch kein 
Nachdenken, sofern dieses erst dann eintritt, wenn sie sich in Ver- 
legenheit befindet, und es also eine Schwäche der Intelligenz 
hinsichtlich ihrer selbständigen Zulänglichkeit verrät, erst des Nach- 
denkens zu bedürfen. Sie haben, nein, sie sind intellektuelle An- 
schauung, unvermittelte, intuitive Erkenntnis: (cf. II, 8, 3), weshalb 
es unter diesen Seelen auch keine Sprache gibt. „Dort .. ist jeder 
Körper rein und ein jeder gleichsam Auge, nichts ist verborgen oder 
simuliert (πεπλασμένον), sondern bevor einer es dem andern sagt, 
erkennt jener es auf den ersten Blick“ (IV, 3, 18), Das eigentlich 
Charakteristische aber im Zustand der im Intelligiblen befindlichen 
Seele liegt erst in ihrem Verhältnis zum Nus, auf den ihre intellek- 
‚tuelle Anschauung in der Weise gerichtet ist, daß ihr schlechterdings 
alles andere, ja sie sich selbst in der Weise entschwindet, daß sie 
sich nur in ihrer Identität mit ihm wiederfindet. „Rein im Intelli- 
giblen befindlich, hat sie (die Seele) Unveränderlichkeit. Denn sie 
ist, was sie ist, da sie, wenn sie in jener Region weilt, notwendig 
zu: einer Einheit mit dem Nus kommt, wenn andcrs sie dorthin 
gerichtet ist. Denn hat sie sich hingewendet, so trennt sie kein 
Zwischenraum, und zum Nus gelangt, hat sie sich angepaßt und 
darauf vereinigt ohne unterzugehen, vielmehr eins sind beide und 
(doch) zwei. In diesem Zustande also unterliegt sie keinem Wechsel, 
sondern ist unverwandt auf das geistige Schauen (νόησις, intellektuelle 
Anschauung) gerichtet, indem sie zugleich ein Bewußtsein ihrer selbst 
hat, da sie ja in identischer Weise eins mit dem Intelligiblen ge- 
worden ist (ἔχοι. ἂν On, πρὸς vonew ὁμοῦ ἔχουσα τὴν Ovvalo- 
ϑησιν αὑτῆς, ὡς ἕν ἅμα τῷ νοητῷ ταὐτὸν γενομένη, IV, 4, 2 fin.). 

 Indessen im Bereich des Intelligiblen beharrte die Seele nicht, 
konnte sie nicht beharren. „Die Seeleu tauchen aus dem 
Intelligiblen hervor und gehen zuerst in den Himmel ein, und 
nachdem sie dort einen Körper hinzuempfangen haben, gehen sie 
mittels desselben weiter auch in die mehr erdenhaften Körper, so weit 
sie gerade in die Länge sich ausgedehnt haben‘). Die einen dringen 
9 Wenn nämlich die Seelen aus der intelligiblen Welt herabkommen, so werden 
sie doch von dem Ursprung und dem Nus nicht abgeschnitten. Denn sie kamen nicht 
mitsamt dem Nus herab, sondern sie erstreckten sich bis zur Erde, ihr Haupt aber 
blieb festgegründet oberhalb des Himmels: ἔφϑασαν μὲν μέχρε γῆς, κάρα δὲ αὐταῖς 
ἐστήρικται ὑπεράνω τοῦ οὐρανοῦ (IV, 3, 12 Anf.; cf. IV, 7, τ8 Anfg.). 
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vom Himmel aus in die niederen Körper ein, die anderen von anderen. 
in andere, deren (d.h. der Seelen) Kraft nicht genügte, das, womit 
sie beschwert waren, von hier emporzutragen, da sie. wegen der 
Schwere und des:Vergessens (ihres himmlischen Ursprungs) weit 
fortgezogen werden. Sie. werden aber verschiedenartig entweder. 
durch die Veränderungen der: Körper, in die sie eingedrungen sind, 
oder durch ihre Schicksale oder durch die. Nahrung, oder aber sie. 
bringen die Verschiedenartigkeit selbst durch sich selbst mit, oder: 
sie kommt aus allen diesen Ursachen oder aus mehreren von ihnen“ 
(IV, 3, 15. Anf.). Dieser Abstieg .der Seele aus dem Intelligiblen 
vollzieht sich als Ganzes wie im Einzelnen nach unverbrüchlicher 
Notwendigkeit. „Es steigt eine jede Seele in den Leib herab, 
der ihr nach der Ähnlichkeit ihrer! Beschaffenheit angemessen. ist.. 
Denn welchem sie ähnlich geworden ist, dahin begibt sie sich, die 
eine in einen Menschen, die andere in.ein anderes lebendes Wesen.: 
Denn die unentrinnbare Notwendigkeit und göttliche Gerechtigkeit 
beruht in diesem Sinne auf der Flerrschaft der Natur, wonach ein: 
jedes ordnungsmäßig zu dem geht, dem entsprechend: es ein Bild 
seiner ursprünglichen Wahl und Beschaffenheit geworden. ist, und 
es ist dort jede Art der Seele dem nahe, nach dem sie ihre innere 
Beschaffenheit hat, und es bedarf einer bestimmten Absendung und 
Einführung nicht, weder um zu einer gewissen Zeit in den Körper, 
noch um gerade in diesen zu kommen, sondern wenn der Zeitpunkt 
da ist, dann. geht sie von selbst herab und cin, in was sie sol. Und 
es hat ein jedes.seine Zeit. Ist diese da, dann geht’s hinab wie auf 
den Ruf des Herolds und hinein in den geeigneten. Körper, und: 
man möchte bei dem Vorgang fast sagen, sie würden durch magische 
Gewalten und starke Anziehungskräfte in Bewegung gesetzt und 
getragen“ (IV,.3, 12 Ende und 13 Anf.). Ob aber auch die unver- 
brüchliche Gesetzmäßigkeit alles Geschehens selbst. bis auf diesen 
Fall der Seele sich erstreckt, so ist er doch ihre eigene Tat und 
erste Schuld. Denn die Notwendigkeit ist die ihres eigenen Wesens. 
Die Seele nämlich bleibt zwar, soweit sie reiner Nus ist, im Intelli-: 
giblen. „Was aber zunächst unter der Vernunft ist und Begierde: 
angenommen hat, das entfernt sich gewissermaßen schon :mehr und: 
mehr durch .den Hinzutritt der Begierde, und in dem Verlangen 
nach einer den in der Vernunft geschauten Vorbildern entsprechenden: 
ordnenden Tätigkeit, gleichsam befruchtet von seinem Schauen und. 
mit Geburtswchen ringend, trachtet sie zu schaffen und zu bilden.“ 
Hierbei bleibt sie zunächst mit der das All regierenden Gesamtseele 
verbunden und oberhalb des beherrschten Gebietes. „In dem Ver- 
σι" 
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langen aber, einen Teil zu beherrschen, isoliert sie sich und tritt in 
jenen ein, in dem sie sich befindet“ (IV, 7, 18; in der Zählung in 
Volkmanns griechischem: Text 7, 13). Dieser Vorgang aber unter- 
liegt bei Plotin einer doppelten Betrachtungsweise. Einmal nämlich 
erscheint der Abstieg..der Seele und ihre Einkörperung als eine 
Folge der Nötigung, für die Körperwelt zu sorgen ἢ). Wenn nämlich 
auch die Seelen mit ihrem Nus im Intelligiblen bleiben, so mußten 
sie doch „weiter herabsteigen, weil ihr mittlerer Teil zur Sorgfalt 
gezwungen wurde, da das, wohin sie sich erstreckten, der Sorgfalt 
bedurfte“ (IV, 3, 12 Anf.; cf. IV, 3, 4 zweite Hälfte, und IV, 3, 4 Mitte). 
Nach ihrer Stellung in der Stufenfolge der Scinsschichten ist cben 
die Seele der Körperwelt benachbart; so befaßt sie sich mit dieser 
und nimmt sie in ihre Obhut. Daneben aber steht eine ganz andere 
Betrachtungsweise, die am besten der Eingang der 5. Enneade und 
ein Abschnitt aus dem 8. Buch der 4. Enneade kennen lehrt: Woher 
kam es, daß die Seelen Gott den Vater vergaßen, die doch von 
dorther stammen und überhaupt jenem angehören 3), und so weder 
sich selbst noch jenen kennen? „Der Anfang und das Prinzip des 
Bösen ... war für sie der tollkühne Hochmut und die Werdelust 
und das erste Anderssein und das Verlangen, sich selbst anzugehören. 
Da sie also ihrer Selbstherrlichkeit ... froh waren, indem sie sich 
vielfach aus sich selbst heraus bewegten, so verloren sie, da sie den 
entgegengesetzten Weg einschlugen und sich sehr weit entfernten, 
die Erkenntnis, daß sie selbst von dorther stammen ... Indem sie 
also weder jenen noch auch sich selbst mehr sahen, vielmehr sich 
selbst nicht ehrten: aus Unkenntnis ihres Ursprungs, sondern das 
andere ehrten und alles mehr als sich selbst bewunderten und zu 
diesem sich erstaunt hinwandten und es lieb gewannen und sich an 
diese Dinge hingen, so rissen sie sich selbst so weit als möglich 
von dem los, das sie aus Geringschätzung aufgegeben“ (V, 1, 1). 
Vermöge der Hyhris also riß die Seele sich los von dem Einen, 
Unvergänglichen und gab sich hin an das Andere, Vergängliche, das 
sie bewunderte. Wie sie sich dann im Teilsein vereinzelt, beschreibt 
die zweite Stelle: „Indem die Seelen, ihre Daseinsweise verändernd, 
aus dem Ganzen heraus dazu ühergehen, als Teil und selbständig 
für sich zu. existieren, und gleichsam des Seins in Gemeinschaft mit 
einem Anderen müde sind, zieht sich eine jede auf ein ihr eigentüm- 
liches Gebiet zurück. Wenn sie dies nun längere Zeit hindurch tut, 

| ἢ Hıerbei wird treilich außer acht Brad, daß die er doch erst ein 
Produkt der Seele ist. 


ie (τὰς ψυχὰφ). καὶ μοίρας ἽΝ Do καὶ Bas ἐκείνου. 
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wobei sie das Ganze flieht und durch die vollzogene Unterscheidung 
sich von ihm entfernt und nicht mehr auf das Intelligible blickt, so . 
wird sie zum Teil und dadurch vereinzelt und schwach und viel- 
geschäftig und blickt auf einen. Teil, und nachdem sie sich durch 
Abtrennung vom Ganzen irgend einem Teile hingegeben und allem 
Übrigen entflohen, wodurch sie sich jenem Einzelnen naht und zu- 
wendet... hat sie sich von dem Ganzen abgewandt und ordnet das 
Einzelne in mühseliger Arbeit, gewissermaßen schon Hand anlegend 
in wohltätiger Sorge für das Äußere, ihm gegenwärtig und tief in 
sein Inneres eintauchend. Da widerfährt es ihr denn auch, daß sie, 
wie es heißt (Lei Plato), die Schwingen verliert und in die Fesseln 
des Körpers gerät, nachdem sie sich verirrt hat aus dem Stande der 
Unversehrtheit... So ist sie denn gefangen, gefällen und in Banden, 
und da sie nur vermittelst der Wahrnehmung ihre Wirksamkeit 
äußert, weil sie gehindert wird an einer unmittelbaren Wirksamkeit 
durch die Vernunft, 50. heißt es, sie sei begraben und wie in einer 
Höhle“ (TV, 8, 4 Mitte). Daß die Seele sich in dieser Weise be- 
stimmen ließ herabzusteigen, das ist ihre erste Schuld (IV, 8, 5 Mitte), 

Aber was Notwendigkeit ist und gewollte Schuld, ist doch zu- 
gleich größte Not und bitterstes Elend. Bei dem, was Plotin 
über den Aufenthalt der menschlichen Seele in der zeitlich-sinnlichen 
Existenz zu sagen hat, im besonderen auch bei den widerspruchs- 
‚vollen Bestimmungen über die Art der Verhindung zwischen Seele 
und Körper, haben wir hier nicht zu verweilen. Genug, daß die 
körperliche Existenz tatsächlich als schweres Hemmnis und als Druck 
empfunden wird. Die Seele, deren Wirksamkeit sich auf das Ganze 
richten sollte, führt ein Teilleben. Die Seele, die zur freien Herr- 
schaft über die sinnliche Welt berufen ist, ist in den Kerker des 
Leibes geraten. Die Seele, deren Wesen die reine intellektuelle 


Anschauung ist, ist durch die Gemeinschaft mit dem Leibe am Er- 


fassen der Begriffe verhindert, und Lust, Begierde, Trauer stürmen 
auf sie ein, ja bekommen Gewalt über sie (IV, 8, 2 geg.. Ende). Die 
menschliche Seele „erduldet im Körper Übel und Mühseligkeiten 
aller Art, indem sie in Qualen, Begierden, Furcht und die anderen 
Übel: gerät“; „der Körper ist für sie eine Fessel und ein Grab, die 
Welt eine Höhle und eine Grotte“ (IV, 8, 3 Anf.).. Das Dasein hier 
unten und in dieser Umgebung ist ein Herausfallen, eine Flucht 
und ein Verlieren des Gefieders (VI, y, y. Wein die Allsccle, 
weulgstens ihrem unteren Teile nach, der ciner großen Pflanze inne- 
wohnenden Seele vergleichbar ist, welche über die Pflanze mühelos. 
und tadellos. waltet, so ist „unser niederes Seelenvermögen. dagegen 


326 III. Die philosophisch-religiösen Strömungen unter dem Gesichtspunkt der Askese. | 


‘den :Würmern vergleichbar, die sich etwa in einem verfaulenden 
‘Teile der Pflanze erzeugten — denn hiermit läßt sich die Entstehung 
‚des beseelten Körpers. im All vergleichen“ (IV, 3, 4.geg. Ende). So 
muß die Seele, die doch immer.'ein Bewußtsein ihres ursprünglichen 
Adels behält, mit aller Inbrunst sich ‚heraussehnen aus diesem un- 
würdigen und. qualvollen Ort und: zurückstreben zu ihrem intelli- 
‚ giblen Ursprung. und zum körperlosen Sein. Denn die Bekleidung 
mit einem .neuen. Körper, wie.sie die christliche Hoffnung in Aus- 
sicht stellt, wäre nur ein: Hinübergehen aus einem Schlaf in den 
anderen,. nur ein: Wechsel des Lagers. . Das: wahre Erwachen der 
Seele — was von ihr im Körper ist, schläft — ist ein Aufstehen 
vom Körper, nicht mit dem Körper (I, 6, 6 πη... 

Man sollte meinen, daß dieses Rückkehr: mit der Trennung 
von Leib und Seele im Tode erfolgte: : Indessen ist das keines- 
wegs ohne weiteres der Fall. Einige Seelen gelangen: allerdings 
mit dem. Tode zu diesem ersehnten Ziele, aber durchaus nicht alle. 
Das Gewöhnliche ist vielmehr, daß die Scele — weil ‚der Mensch 
noch nicht gänzlich von hier ausgewandert ist (VI, 9, τὸ Anf.) — 
in neues Leben. eintritt und den ganzen Himmel bald in dieser, 
bald in jener Form durchwandert, d. h. entweder in der empfindenden. 
oder denkenden oder in der bloß vegetativen Form (IH,4, 2 Anf.). 
Das Ergebnis ist davon abhängig, wie: die Seele in der. zeitlich- 
sinnlichen Existenz -das Verhältnis zum Körperlichen. gestaltet hat. 
Von dem: voraufgegangenen leben hängt es ab, welcher Teil der 
Seele die Oberhand hat. Der Charakter der Seele ist früher .als ihr 
Körper, und nach ihren Charakteren wählen: die Seelen aus dem 
Vorhandenen die (zukünftigen) ;Lebensweisen {ΠΠ,.4, 5). ‚Es ist der- 
selbe Gedanke, der auch so ausgedrückt wird, daß die Seele sich 
ihren Dämon. wähle und dann dieser . sie führe, Während seines 
Lebens nämlich führt der Mensch. den Dämon. Hat er aber das 
seiner eigentümlichen Tätigkeit entsprechende. Leben abgelegt, so 
übernimmt der Dämon die Führung:- die im Leben gebildete Eigen- 
art bestimmt das: weitere Geschick. : Dadurch gelangt: der Schlechte. 
zu..einem schlechteren Leben, indem. das in seinem Leben Wirksame 
ihn in ein Tierleben herabdrückt. Folgt der Mensch dagegen seinem 
„oberen Dämon‘, so kommt er durch das. ihm. entsprechende Leben 
nach oben: (III, 4, 3), Genauer führt Plotin diesen Grundgedanken 
an einer viel genannten Stelle also aus: „Wenn die Seele den Körper 
verläßt, so wird sie das, was sie in überwiegendem Maße war. ... 
Diejenigen, welche den Menschen bewahrt haben, werden wieder 
Menschen; die, die nur in sinnlicher Empfindung gelebt haben, Tiere. 
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War ihre sinnliche Empfindung mit Zorn gepaart, so werden sie 
wilde Tiere, und der; hierbei stattfindende Unterschied bedingt den 
Unterschied dieser Tiere: War sie von Begierde begleitet, von sinnlicher 
Lust am Begehren, so werden sie die unmäßigen und gefräßigen Tiere. 
Bildete aber nicht einmal die Empfindung im Verein mit diesen Trieben 
den Grund ihres Lebens, sondern gesellte sich Trägheit der Empfindung 
hinzu, so werden sie gar Pflanzen; denn dieser vegetative Teil war 
bei ihnen allein ‘oder. doch. vorwiegend tätig, ihre Sorge war ‚darauf 
gerichtet, Bäumc zu werden. Diejenigen, die Musik liebten, im 
übrigen aber lauter waren, läßt Plato zu Singvögeln werden; die, 
welche ala Könige unvernünftig regierten, zu Adlern, wenn. nicht 
anderweitige Schlechtigkeit ihnen anhaftet; die, welche sich mit 
ihren Gedanken in die Lüfte versteigen und sich ohne vernünftige 
Einsicht stets zum Himmel erheben, zu hochfliegenden Vögeln. ‚Wer 
die bürgerliche Tugend besitzt, wird Mensch; wer sie .aber in un- 
genügendem Grade besitzt, wird ein geselliges Tier, eine Biene oder 
etwas ähnliches“ (III, 4, 2) ἢ. Hiernach ist der Eintritt in eine neue 
irdische Existenz. durchaus die Regel. ‘Vater Zeus hat zwar, so führt 
Piotin aus, aus Mitleid mit. der Angst der Seelen die Fesseln, in 
denen, sie. schmachten, sterblich gemacht, Er gewährt ihnen Er- 
holung, indem er sie zeitweise frei macht,. damit auch sic dorthin 
gelangen können, wo die Weltseele unbehelligt von dem Irdischen 
immer weilt (IV, 3, 12). Aber so lange die Seele nicht völlig „von 
hier ausgewandert“ ist, kehrt sie doch immer wieder hierher zurück, 
wie von magischen Gewalten getrieben. Indessen ist die Sehnsucht 
nach Gott unstillbar. Und ob auch die Seele erst in sündhaftem 
Drange sich von dem Alleinen. losgerissen hat, so treibt ihre innerste 
Stimme zuletzt sie doch immer wieder zurück.. „Da die Seele ver- 
schieden ist von Gott, aber aus ihm ‚stammt, se sehnt sie sich nach 
ihm mit Notwendigkeit; und. dort weilend hat sie die himmlische 
Täehe, ‚denn dort: ist die himmlische Aphrodite, während sie hier 


| ἢ Daß sich hiermit zugleich der ethische Gedanke der vergeltenden. Gerechtig- 
keit verknüpft, ist für die neuplatonische Askese nicht von ‚Bedeutung: IH, 2, 13: 
‚schlechte Herren werden Sklaven, Mörder werden gemordet, wer ein Weib geschändet 
hat, wird selbst als Weib geschändet usw. — Daß die Seele alle diese Gestalten an- 
nehmen kann, wird. daraus erklärt, daß „die Seele. vieles, ja alles ist, das Obere wie 
das Untere, bis hin. zum Gesamtleben, und ‚wir sind jeder. einzelne eine intelligible 
‚Welt, durch die niederen Teile mit dieser Welt in ‚Berührung, durch die oberen mit 
der intelligiblen, und wir bleiben mit dem ganzen übrigen. intelligiblen Teile oben, 
mit dem äußersten Ende desselben aber sind wir an das ‚Untere gefesselt, indem wir 
gleichsam einen Abiluß von jenem an das Untere abgeben oder vielmehr eine Tätigkeit, 
‚ohne daß jener vermindert wird‘ 6Π, 4, 3 fin.). 
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gleichsam zur gemeinen Hetäre wird... . In ihrem natürlichen Zu- | 
stande sehnt sich die Seele nach Gott, um liebend mit ihm eins zu 
werden, gleichwie- eine Jungfrau eine edle Liebe hegt zum edlen 
Vater. Wenn sie aber zum Werden herabgestiegen gleichsam durch 
sinnlichen Liebesgenuß verblendet ist, dann hat sie einen anderen 
sterblichen Eros eingetauscht und gebärdet sich frech in der Trennung 
vom Vater. Doch fängt sie’ ‘die Lascivitäten hier unten‘ wieder an 
zu hassen, so reinigt sie sich ° wieder vom irdischen Beisatz: ent- 
sühnt wendet sie sich aufs neue zum Vater, und nun ist ihr wohl.“ 
Die himmlische Liebe hat gesiegt über die irdische Liebe. „Dort 
ist das wahrhaft Liebenswerte, mit dem der, der cs crgriffen hat und 
wirklich besitzt, vereint bleiben kann, da es von außen nicht: mit 
Fleisch und Blut umkleidet ist. . Wer es geschaut hat, weiß, was ich 
sage, wie nämlich die Seele dann ein anderes Leben empfängt, wenn 
sie herzutritt und schon herzugetreten ist und Teil an ihm gewonnen 
hat, also daß sie in diesem Zustande erkennt, daß der Chorführer 
des wahrhaftigen Lebens da ist und es keines anderen mehr bedarf. 
Im Gegenteil, man muß alles andere ablegen, in diesem allein stehen 
und dies allein werden, nachdem wir alle irdischen Hüllen abgestreift 
haben. Darum müssen wir eilen, von hier fortzukommen, und un- 
willig sein über unsere Fesseln, damit wir mit unserem ganzen Wesen 
ihn umfangen und keinen Teil mehr an uns haben, mit dem wir 
nicht an Gott hangen. Da dürfen wir denn sowohl jenen wie uns 
selbst schauen, wie es zu schauen frommt; uns selbst im Strahlen- 
glanz, voll intelligiblen Lichts oder vielmehr als reines Licht selbst, 
unbeschwert, leicht, Gott geworden oder vielmehr seiend; entzündet 
ist dann unseres Lebens Flamme; sinken wir aber wieder zurück, 
ist sie wie ausgelöscht“ (VI, 9, 9). Freilich sinkt der Mensch ja oft- 
mals aus dieser Seligkeit der himmlischen Liebe, die Plotin mit diesen 
Worten voll hohen Schwunges und tiefer Empfindung preist, zurück. 
„Aber es wird für ihn die Zeit des dauernden Schanens kommen, 
wenn er von keiner Unruhe des Körpers mehr belästigt wird“ 
(VI, 9, 10 Anf)!). Der Stoiker erstrebt Unabhängigkeit von der 
}Sinnlichkeit, der Neuplatoniker Lösung von der Slanliehkeit, weil 
diese stets die Seele hemmt. | 

3) In dem mitgeteilten Zitat redet zwar Plotin at von dem Erlebnis des 
Frommen in der mystischen Ekstase. Indessen durfte die Stelle doch hier angeführt 
werden, weil das Erlebnis des Frommen nichts ist als ein vorübergehendes Vorweg- 
nehmen des dereinst als ewiger Zustand zu Erwartenden. Auch ist, was die Seele 
des Frommen wieder aus diesem Zustand herauszieht, die Beziehung zur Leiblichkeit, 


ganz dasselbe, was die Seelen Abgeschiedener zu neuer ae in die sinnliche 
Körperwelt nötigt. 
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Es wäre zuerwarten, daß sich aus diesen Grundanschauungen. 
eine scharfe Askese ergäbe. Und in der Tat liegt sie zweifellos 
in ihrer Konsequenz. Wo in der Weise des Neuplatonismus die 
mystische Vereinigung mit der Gottheit als Ziel und die Sinnlich- 
keit als das eigentliche Hindernis dieser Vereinigung ‘und mithin als 
das Übel angesehen wird, muß nicht nur wie in der radikalen 
Stoa jedes physische Gut und Übel als völlig gleichgültig erscheinen 
— in dieser Beziehung muten Plotins Ausführungen sehr stoisch 
an — sondern erhebt sich mit Notwendigkeit die Forderung mög- 
lichster Entsinnlichung um jeden Preis. Als das einfachste Mittel 
könnte ja nun der Selbstmard erscheinen. Erklärt doch Plotin aus- 
 drücklich, daß, wenn das Leben ein Gut sei (jedoch nicht als Ver- 
einigung von Seele und Leib, sondern weil es durch Tugend das 
Böse abwehre), der Tod in noch höherem Grade ein Gut zu heißen 
verdiene, und daß vor ihm, als der Trennung von Seele und Körper, 
der sich nicht fürchten könne, der seine Freude daran finde, allein 
zu sein (I, 7,3 fin.; I, 6, 6). Indessen lehnt Plotin, wenn auch ohne 
das Verbot rigoros unter allen Umständen aufrecht zu erhalten, den 
Selbstmord doch grundsätzlich ab, gerade weil es sich ihm um 
wirkliche innere Befreiung von allen Einwirkungen des T.eibes 
handelt. Diese aber kann mit äußerer Gewalt nicht bewirkt werden. 
Hierbei würde sinnliche Leidenschaft doch immer mit im Spiele sein. 
Da ferner das zukünftige Geschick der Seele von ihrem Zustande 
beim Verlassen des Leibes abhängt, darf die Möglichkeit der Besse- 
rung ihr nicht durch Willkür vorzeitig abgeschnitten werden (I, 9). 
‚Aber eine asketische Einschränkung aller körperlichen 
;Regungen und Bedürfnisse auf ein Minimum mußte sich um so mehr 
"als Mittel zur Entsinnlichung empfehlen. — In der Tat finden sich ja 
auch in den Enneaden einzelne Äußerungen, die dem entsprechen. 
Hierher gehört namentlich eine Ausführung über den Weisen im 
vierten Buch der ersten Enneade (δ 14): „Der am Irdischen haftende 
Mensch mag schön, groß und reich sein, er mag alle Menschen be- 
herrschen, da er ja zu dieser Erde gehört, und man darf ihn nicht 
darum beneiden, daß er sich durch dergleichen hat täuschen lassen. 
Beim Weisen findet das vielleicht von vornherein gar nicht statt, 
und wenn es stattfindet, wird er es aus eigenem Antriebe vermindern, 
wenn anders er für sich selbst sorgt. Er wird die überwiegenden 
Vorzüge des Leibes verringern ὑπ durch Sorglosigkeit verkümmern 
Insnen; eine herrschende Stellung wird er aufgeben. Indem er die 
Gesundheit seines Leibes erhält, wird er nicht durchaus frei von 
Krankheiten sein wollen, auch nicht gänzlich frei von Schmerzen, 
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ja, wenn sie nicht eintreten, wird.er in der Jugend sogar verlangen, 
sie kennen zu lernen, im Alter dagegen wünschen, daß weder 
- Schmerzen noch Freuden noch überhaupt etwas von irdischen Dingen 
ihn belästige, sei es etwas Angenehmes, sei es das Gegenteil, um nicht 
auf den Körper Rücksicht nehmen zu müssen. Wird er von Schmerzen 
befallen, so wird er die. ihm gegen dieselben verliehene Kraft ent- 
gegensetzen, ohne in. der Freude ‘und Gesundheit und Muße einen 
Zusatz oder im Gegenteil davon einen Verlust oder eine Verringe- 
rung zu verspüren.“ Gegen die schönen Empfindungen der ‚Sinne 
muß’ man „eine Art Gegengewicht nach der anderen Seite zum 
Besten: hin herstellen und den Leib schwächen und beeinträchtigen 
(μινύϑειν χαὶ χείρω τὰ σώματα «τοιεῖν), damit deutlich gezeigt werde, 
488, ‚dieser Mensch (die Seele) ein anderer ist als der äußere“. Hier- 
nach haftet .der Weise nicht nur nicht am Irdischen, behauptet auch 
nicht nur die Gleichgültigkeit gegenüber allen Fügungen des Schick- 
sals, sondern sucht seinerseits durch Verzicht und Einschränkungen 
die Anspruche, die die Sinnlichkeit an sein Interesse stellt, zu ver- 
mindern, da alles Sinnliche — nicht nur die ungeordneten Triebe — 
ihm lästig. und beschwerlich ist. — Die Betätigung des Geschlechts- 
triebes hat Plotin zwar nicht verworfen (soweit es sich um die 
Erhaltung der Art handelt), ihn aber doch als relativ minderwertig 
angesehen. „Die; welche schöne Körper ohne fleischliche Ver- 
mischung zu beabsichtigen, lieben, weil sie schön. sind, sowie die- 
jenigen, welche die fleischliche Liebe zu Frauen hegen, damit auch 
der .Fortdauer ihr Recht: werde, die handeln,. wenn sie sich hierbei 
zu keiner Verirrung fortreißen lassen, beide vernünftig, indessen 
sind die ersteren besser“ (ΠῚ, 5, ı gegen Ende). Plotin sym- 
pathisiert also mit der. Enthaltsamkeit, — Zum politisch-so- 
zialen Leben hat er kein inneres. Verhältnis und steht dem Ent- 
stehen und Vergehen von Familien, Städten und Staaten mit stoischer 
‚Gelassenheit. gegenüber (1, 4, 7). : Das ist ja doch alles sinnlich ‘und 
vergänglich. Allgemein gilt, .daß’ es schön ist, den menschlichen 
‚Bestrebungen (ἀνϑρώσεινα σπουδάσματα) zu. entsagen (IV,' 3,.32). 
‚Das Interesse an der Reinigung der Seele drängt jedes andere zurück. 
τὴν Aber eben hierbei ist für Plotin doch die eigentlich asketische 
Betätigung von gänzlich untergeordneter Bedeutung. 
Die. angeführten Äußerungen ‚sind recht. vereinzelt. Sie. bekunden 
ja. ‚eine "gewisse asketische Grundstimmung.. Aber nirgends eul-; 
‚wickelt. Plotin in den Enneaden- eine .eigentlich asketische Lebens- ! 
regel, und. der Satz Ed. Zellers,. daß die Abkehr vom Sinnlichen in! 
. Plotins Lehre noch: keine eigentlich asketische Wendung nehme, ist 
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richtig ἢ. Das ist jedoch nicht etwa datin begründet, daß Pletin 
eine ernsthaft asketische Lebensführung widerstrebte?), sondern 
darin, daß sein Interesse. ganz dem Wege gilt, der positiv zur 
Veraiieune mit der Gottheit hinführt, während die Askese doch 
nur die negative Bedeutung haben kann, Hindernisse zu beseitigen 
„oder fern zu. halten. Den Höhepunkt des Lebens und das Ziel 
des Strebens bildet ja für Plotin die Vereinigung mit, das Auf- 
gehen in der Gottheit, entsprechend dem vorzeitlichen Zustand 
der Seele. Es ist ein Zustand ekstatischer Kontemplation, wo die 
. Seele allen konkreten Inhalt des Denkens weit hinter sich läßt, im 
Nus sich selbst wiederfindet, sich. in der Identität von Subjekt und 
Objekt anschauend, ja darüber hinaus vordringt zum Ureinen, alle 
Besonderheit abstreifend, alle Schranken individuellen Bewußtseins 
dahinten: lassend, im Ureinen sich verlierend. „Oft, wenn ich aus dem 
Schlummer des Leibes zu mir selbst erwache und aus der Außen- 
welt. heraustretend bei mir selber Einkehr halte, schaue ich eine 
wundersame Schönheit: ich glaube dann am festesten an meine Zu- 
gehörigkeit ‘zu. einer besseren und höheren Welt, wirke kräftig in 
mir das herrlichste Leben und bin mit Jder Gottheit eins geworden, 
ich bin dadurch, daß ich in sie hineinversetzt worden, zu jener 
Lebensenergie gelangt und habe. mich. über alles andere Intelligible 
emporgeschwungen.“ So beschreibt Plotin ‚diesen Zustand (IV, 8, 1). 
Deutlicher noch wird der Zustand des absoluten selbstvergessenen 
Schauens geschildert im neunten Buch der 6. Enneade (8 ı10£.): 
„Das Schauen . und das Schauende ist nicht mehr Begriff, sondern 
‚größer :als der Begriff. und vor. dem Begriff. . „ Nachdem er (der 
 Schauende) sich nun selbst erblickt hat, wird Eich ‚dann, wenn er 
schaut, als einen solchen (scil. als einen Schauenden) schauen, oder 
vielmehr wird mit sich selbst als einem solchen verbunden sein und 
sich als einen solchen fühlen, der einfach geworden ist. Vielleicht 
darf man nicht einmal sagen:.er wird schauen. Was das Geschaute 
_ anbetrifft, wenn anders: man hier von zweien reden darf, dem 
Schauenden und dem Geschauten, und nicht vielmehr beides als 
‚eins bezeichnen muß — ‚Plotin. selbst. empfindet das freilich als kühn: 
τολμηρὸς μὲν ὃ λόγος — SO schaut nicht noch unterscheidet noch 


stellt es. der Schauende als zweierlei vor, sondern. gleichsam ein 


anderer geworden und nicht mehr er selbst .noch sich selbst ange- 
hörend, langt er zugleich dort an, und. jenem angehörig ist er eins 


. ἢ ΠῚ, 23, 5. 655. 
᾿ ἢ S. weiter unten. 
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mit ihm, wie ein Zentrum ans Zentrum an ihn geknüpft.“ „Der 
᾿ς Schauende und das Geschaute waren eins, gleich als wäre es kein 
Geschautes, sondern Geeintes. ... Es war aber auch an sich eins, 
ohne irgend eine Differenz mit sich noch mit anderen in sich zu 
haben. Denn nichts bewegte sich in ihm. Kein Zorn, keine Be- 
gierde nach etwas anderem war nach seinem Aufsteigen bei ihm vor- 
handen, ja auch kein. Begriff, kein Gedanke, überhaupt er selbst 
nicht, wenn man auch dieses sagen darf. Sondern wie entzückt und 
gottbegeistert steht er gelassen in einsamer Ruhe und ohne Wandel 
da, mit seinem Wesen nirgends abweichend und sich nicht einmal 
um sich selbst herum drehend, überall feststehend und gleichsam 
Stillstand geworden... . Auch über das Schöne ist er hinaus und 
über den Reigen der Tugenden, einem Manne vergleichbar, der in 
das innerste Heiligtum eingedrungen ist und die Götterbilder im 
Tempel hinter sich gelassen hat, welche ihm bei dem Herausgehen 
aus dem Adyton wieder zuerst begegnen nach der Schau drinnen 
und dem Umgaug mit dem, was nicht Gestalt und Bild sondern 
das göttliche Wesen selbst ist.... Dies aber ist vielleicht nicht 
eine Schau, sondern eine andere Art des Sehens, eine Ekstase, eine 
Vereinfachung und Hingabe seiner selbst, ein Streben nach Be- 
rührung, eine Ruhe und ein Sinnen auf Vereinigung, wenn über- 
haupt einer das Wesen im Adyton schauen wird“ (cf. auch V, 3, 4; 
IV, 4, 2 u. bes. VI, 7, 35). — So hat Plotin in wundervollen Worten, 
gleichsam hierhei selbst von den Schwingen der Mystik getragen, 
das Erlebnis der ekstatischen Kontemplation beschrieben, soweit es 
sich iiberhaupt beschreiben läßt, Er schildert wie win Prophet, auf 
Grund eigenen Erlebens. Die vita des Porphyrius sagt von Plotin, 
daß er ein wacher, tätiger Mensch und reines Herzeus gewesen sei, 
immer emporstrebend zum Göttlichen, das er von ganzem Herzen 
liebte, und daß er alles anwandte, um frei zu werden vom Irdischen, 
zu entkommen der bitteren Woge und dem blutgetränkten Leben 
hier unten. Daher sei diesem göttlichen Manne, der sich oft in den 
ersten über alles erhabenen Gott mit seinen Gedanken versenkte, 
_ jener Gott selbst erschienen, der weder Gestalt noch irgend eine 
Form hat, der über der Intelligenz (dem Nus) und über allem Tn- 
telligiblen thront. ὑπ während des Aufenthalts des Porphyrius bei 
ihm — in 6 Jahren, vita $5 — habe er dieses Ziel viermal erreicht 
Jurch einen unbcsehteiblichen Akt (ἐνεργείᾳ ἀρρήτῳ) (3 23). — Es be- 
darf keiner Worte, daß dieses Ziel, diese Höhepunkte des Tehens. 
nicht durch irgendwelches äußere Tun erreicht werden 
können, und daß daher das Asketische in den Reden des neu- 
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platonischen Propheten zurücktritt. Zu diesem Ziel führen rein innere 
Vorgänge. Hierher gehören ihm die Tugenden, die aber rein innere 
Beziehungen der Seele zum Sinnlich-Körperlichen oder: vielmehr die 
Richtung der Seele auf den Geist bezeichnen (I, 2, 3 u. 6 Schl. u. 
6, 6. Dann kommt das Denken in Betracht, das aber von der 
Tugend nicht deutlich zu unterscheiden ist. Bei der Natur beginnend, 
schwingt es sich immer höher empor von Stufe zu Stufe‘(III, 8,8; 
V, 9, 1. Aber. so wichtig diese Denktätigkeit für Plotin ist — 
| schließlich versagt auch sie (bes. VI, 7, 35). Das Höchste erreicht man 
erst — wenn man nichts mehr denkt — durch einen überdiskursiven 
ja sogar überintuitiven Vorgang (denn dieses Schauen ist eigent- 
lich nur noch ein Sein, ein. ‚Gottsein), über ‚den auch Platin nichts 
Bestimmtes sagen kann, durch eine ἐνέργεια &ogmrog. Ὁ 

Ob aber auch asketische Einschränkungen des Babes 
nichts Positives zur Erlangung dieses Zieles beizutragen ver-) 
_ mögen, und ob sie deshalb auch in den Äußerungen Plotins nur 
eine geringe Rolle spielen — deshalb hält Plotin sie doch nicht 
für entbehrlich. Daß der beschriebene Tatbestand nicht als 
Abneigung gegen solche Einschränkungen zu deuten ist, erhellt nament- 
lich aus dem, was Porphyrius in der Vita Plotins über das Leben 
des Meisters berichtet. Höchst charakteristisch ist gleich der 
erste Satz, mit dem Porphyrius beginnt: „Der Philosoph Plotin, unser 
Zeitgenosse, glich einem, der sich schämt, weil er in einem 'Körper 
weilt. Wegen dieser Gesinnung war er nicht dazu zu bewegen, sich 
über seine Abstammung oder über seine Eltern oder über :seine 
Ileimat zu äußern.“ Seinen Gehurtstag hielt er geheim. Er wollte 
nicht, daß man diesen Tag durch ein Opfer feiere. Er saß keinem 
Malcr oder Bildhauer. Ob es nicht genug sei, das Schattenbild. 
(εἴδωλον) zu tragen, das die Natur uns augelegt hat, und ob es 
wirklich so wertvoll sei, ein Schattenbild des Schattenbildes auf lange 
hinaus festzuhalten! Verheiratet war er nicht. Er schlief wenig. 
Seine Nahrung war kärglich, da er auch Brot nicht oft nahm (8 3). 
Fleisch aß er nicht). Und nicht einmal in „homöopathischen“ 
Dosen wollte er tierische Stoffe zu sich nehmen. Er lehnte es ab, 
Laxative aus animalischen Substanzen zu gebrauchen. Korudıexf δὲ 
γόσῳ πολλάκις καταπονούμενος κλυστῆρος (οὐχ) ἀνέσχετο, οὐκ εἶναι πρὺς 
τοῦ πρεσβύτου λέγων υνομένξιν τὰς τοιαύτας ϑεραπείας ($ 2) — wobei 
doch wohl weniger die Rücksicht nuf das Alter, als die Abneigung 
dagegen den Ausschlag gab, dem Körper so viel Sorgfalt zuzuwenden. 
Weiter wird gesagt, daß er auch keine Bäder nahm, sondern sich 


Ἢ Dies wird jedoch nicht dürch den ΤΠ motiviert. 
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mit kalten Abreibungen zu Hause begnügte, jedoch auch diese Pflege 
‘des Leibes aufgab, als die zoißovres αὐτόν, die Masseure, von der 
Pest hingerafft wurden — um dann freilich bald selbst schwer zu 
erkranken und nach qualvollen Leiden gelassen zu sterben, oder 
vielmehr τὸ ἐν ἡμῖν ϑεῖον ἀνάγειν πρὸς τὸ ἔν τῷ παντὶ ϑεῖον (8 2). 
Am politischen Leben nahm Plotin nicht nur selbst nicht teil, sondern | 
bemühte sich auch, seine Anhänger, wie z. B. den arabischen Arzt 
Zethus, davon ΣΕ ἘΠ ΈΡΙΒΕ Und die ἀπόστασις καὶ ἀφροντιστία 
τοῦ βίου seines Anhängers Rogatianus fand seinen höchsten Beifall. 
Von diesem erzählt Porphyrius, daß er sich seiner Habe entäußerte, 
seine Sklaven entließ, jede Würde ausschlug, als Prätor die Liktoren. 
vergeblich auf sich warten ließ und um seine Amtsgeschäfte sich 
nicht kümmerte. Ja, er wollte nicht einmal sein eigenes Haus be- 
wohnen, sondern ging zu Freunden und Bekannten, bei denen er aß 
‘(aber nur einmal am Tage) und schlief, Porphyrius bemerkt, daß 
dem schwer an Podagra Leidenden die einfache Lebensweise vor- 
züglich bekommen sei, so daß er wieder völlig gelenkig wurde. 
Indessen erklärt sich das Ganze natürlich nicht als eine Maßregel 
der Therapie, 'sundern als eine Auswirkung der asketischen Grund- 
anschauungen des Neuplatonismus. So hat es auch Plotin ahgesehen, 
Rogatian mit Lobsprüchen überhäuft und den Philosophierenden 
ständig als herrliches Paradigma vorgestellt (δ 7). Hier tritt die 
durch Plotins Grundanschauungen geforderte Sympathie für alle 
asketische Einschränkung, von kärglichster Haltung des eigenen 
Körpers bis zur Preisgabe der Formen des sozialen Lebens, voll in 
die Erscheinung. — | 

In der Schule nun pflanzte ἀεὶ die asketische Neigung fort. 
Hätte nicht Plotin so gedacht, so hätte nicht der Schüler, der ihm 
arn nächsten stand und Plotins literarischen Nachlaß in den Enneaden 
 herausgab, sich in den vier Büchern der Schrift περὶ ἀποχῆς 
ἐμψύχων zum Anwalt zunächst der Enthaltung von Fleisch, dann 
doch der asketischen Einschränkung des Lebens überhaupt, auf- 
werfen können '!). | | 

Die Schrift ist einem der Freunde Plotins gewiduiet der auch 
in der Vita erwähnt wird: Vom Landgut des Castricius Firmus bei 
Minturnae wurde Plotin gebracht, was er zum Lebensunterhalt brauchte 
($ 2). Porphyrius hat gehört, daß dieser Castricius Firmus die vege- 


1) Zu dieser Schrift ist vor allem zu vergleichen Jac. Bernays, Theophrastos”, 
Schrift über Frömmigkeit, Berlin 1866. — Ich benutze die Ausgaben von Jac. de 
Rhoer, Traiecti ad Rhen. 1767 ei latein. EÜDeREzunE) ἃ. ν. A. Nauck, Leipzig 
1886 in | 
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tarische Kost aufgegeben hat und zur Fleischnahrung zurückgekehrt 
ist... Im Gedanken an die Mäßigkeit des Freundes und der: ehr- 
erbietigen Scheu, „die wir den alten und gottesfürchtigen Männern, 
die uns solches lehrten, entgegenbrachten“, hat's Porphyrius zuerst 
nicht glauben wollen. Da er den Zweifel nicht aufrecht erhalten 
konnte, suchte er den Grund der Rückkehr zu den früheren „Sünden“ 
(σαρανοήματα) nicht in dem „Irrtum“, die Fleischkost sei gesünder, 
noch in der Genußsucht des Freundes, sondern entweder in der 
Meinung, auf die Diät komme nichts an, oder etwas anderem, was 
die Furcht, durch Übertretung sich zu vergehen, zurücktreten’ ließ, 
Aher zur Feder zu greifen, bestimmte ihn erst die neue Nachricht, 
daß Castricius öffentlich die Enthaltsamen angrif. Es erregte 
Porphyrius’ Unwillen, ja empörte ihn, „daß ihr — Castricius und 
sein Anhang — es fertig brachtet, frostigen und abgestandenen 
Scheingründen nachgebend euch selbst zu täuschen und’ die alt- 
ehrwürdige, gottwohlgefällige Lehre umzustoßen.‘“ Nun ließ es 
Porphyrius keine Ruhe. Und um gründliche Arbeit zu tun, beschloß 
er, nicht nur die eigene Überzeugung darzulegen, sondern auch alle 
Gründe der Gegner, „die viel gewichtiger sind als die von euch an- 
geführten“, zusammenzustellen und zu widerlegen. So entstanden 
die vier Bücher de abstinentia ab esu animalium, und so kam es, 
daß die apologetische Tendenz in ihnen stark hervortritt. Wie schon 
der Titel zeigt, haftet das Hauptinteresse an der Ablehnung des 
Fleischgenusses und des Tötens der Tiere überhaupt. Die 
Gegner, gegen die Porphyrius sein Ideal zu verteidigen hat, 
zerfallen in zwei Gruppen: Erstens solche, die die Sinnlichkeit ἀπά! 
alles, was sie betrifft, für völlig gleichgültig, für ein ἀδιάφορον (1 8 42),, 
halten, da der Geist dadurch in keiner Weise berührt werde, und 
die aus diesem Grundsatz die allerbedenklichsten sittlichen Folgerungen 
ziehen ; zweitens solche, die ohne einer derartig’radikal spiritualistischen 
Verteidigung des Rechts der Sinnlichkeit anzuhängen, doch den 
' asketischen Rigorismus der Neupythagoreer und Neuplatoniker für 
‚ ungerechtfertigt, aller Praxis des Lebens widersprechend und un- 
durchführbar erklären. Die Verhandlungen mit der zweiten Gruppe 
(Buch I—IV), die die positiven Beweggründe der asketischen Neigung 
des Porphyrius nur wenig hervortreten lassen, können hier nur der 
Vollständigkeit halber und nur ganz kurz in den wichtigsten Zügen 
berührt werden. 

Unter den verschiedenen Einwänden, mit welchen diese Gruppe 
die Fleischabstinenz und die Forderung, keine Tiere zu töten, be- 
kämpft, legt Porphyrius denen besonders Gewicht bei, die aus der 
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Kultuspraxis, ferner aus der Behauptung der Rechtlosigkeit der Tiere 
gegenüber den Menschen (diese ergebe sich aus der totalen Ungleich- 
heit beider Parteien) und schließlich aus dem angeblichen anti- 
vegetarischen consensus gentium herflossen. Diesen drei Haupt- 
einwänden ist Porphyrius je in einem Buche entgegengetreten. 

Die aus vulgärer Praxis des Götterkultus entnommenen 
Gründe gegen die Abstinenz fand Porphyrius namentlich in einer 
σερὸς. τοὺς ἀπεχομένους τῶν σαρκῶν gerichteten Schrift des Sextus 
ΟἸΙοάϊ5, der den Triumvir Marcus Antonius in der  Beredsamkeit 
"unterwiesen hat, entwickelt!). Diesen Clodius hatte Porphyrius im 
ersten Buche ausführlich zu Worte kommen lassen (8 26). Die Ent- 
gegnung erfolgt im zweiten Buche). Unmöglich, so hieß es, könne 
die Enthaltung vom Fleischgenuß und vom Töten der Tiere etwas 
so Heilig-Notwendiges und Gottwohlgefälliges sein, wie Porphyrius 
behauptet, da doch die blutigen Opfer heilig und den Göttern an- 
genehm seien, und dadurch auch der Genuß zunächst des Opfer- 
fleisches, dann des Fleisches überhaupt sanktioniert werde. Indessen, 
antwortet Porphyrius, die Notwendigkeit solcher Opfer zugegeben, 
80 folgt die Notwendigkeit, sie zu essen, daraus ebensowenig, wie 
aus dem Recht, Menschen zu töten, der Kannibalismus, aus dem — 
vorausgesetzten — Recht, schädliche Tiere zu töten, das Gleiche für 
alle Tiere (8 3; cf. 88 444). Überhaupt aber sind die blutigen Opfer 
nur eine späte wie auch immer zu crklärende Entartung der ur- 
sprünglichen, einfachen, vegetabilischen Opfer. Und auch hierbei 
kommt es nicht auf das πλῆϑος des Geopferten, sondern auf das 
ἦθος des Opfernden an (8 15). Ja, Porphyrius verwirft überhaupt 
jede äußere Opfergabe für die höchste Gottheit. Für den ἄδϊλος ist 
jedes &vvAov unrein. Selbst das gesprochene Wort ist nicht am Platz. 
»Ζιὰ δὲ σιγῆς καϑαρᾶς καὶ τῶν περὶ αὐτοῦ καϑαρῶν ἐννοιῶν ϑρησκχεύομεν 
αὐτόν“ Die ἀπάϑεια τῆς ψυχῆς und die ϑεοῦ ϑεωρία sind die 
rechten Opfer (8 34; cf. 8 61). Nur den sichtbaren Göttern des ge- 
stirnten Himmels gelten selbst Jie vegetabilischen Opfer (δ. 36). 
Und erst die Dämonen finden am blutigen Opfer Gefallen, ja sie 
sind der verkehrten menschlichen Vorstellungen über die Götter 
und des verderbten ÖOpferwesens Urheber ($ 40; cf. 8 58). Daher 
wird der Verständige und Nüchterne solche Opfer nicht vollziehen, 
vielmehr seine Seele reinigen, um mit diesen Dämonen keine Ge- 


1) Cf, Bernays, a. a. O., 8. rofl. 

2) Hierbei hat P. reichlichst se Schrift περὶ εὐσεβείας benutzt, deren 
Argumentation er sich dankbar aneignet. Der genauen Untersuchung dieses Verhält- 
nisses ist Bernays Schrift gewidmet: | | | | 
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meinschaft zu haben (8 43). "Auch daß. das Verbot, Tiere zu töten, 
die vaticinia aufhebe, kann das. Töten nicht rechtfertigen. Der Philo- 
soph hat derartige Wahrsagekünste nicht nötig, . und überdies können 
die guten Dämonen ihm auf anderem Wege Weisung erteilen. Wo 
man so über das Opferwesen urteilt, ist.natürlich der Argumentation, 
die aus ihm das Recht, Tiere zu töten und zu verspeisen, herleitet, 
der Boden entzogen. 
Im dritten Buche setzt ‚sich Porphyrius mit dem von Peri- 
patetikern und Stoikern geltend ‚gemachten Gedanken auseinander, 
daß die Tiere der Vernunft entbehrten und im Vergleich mit dem 
Menschen so völlig anders geartet seien, daß ein Rechtsverhältnis 
‚hier überhaupt nicht vorliege, und somit jeder Versuch, ‘die Ver- 
pflichtung des Menschen nachzuweisen, Tiere nicht zu töten noch 
zu essen, völlig in der Luft schwebe. Porphyrius, der seine Waffen 
hier hauptsächlich Plutarch entlehnt, sucht demgegenüber durch eine 
Fülle von Beispielen zu zeigen, daß die Tiere wohl vernünftig seien, 
und darin nur ein quantitativer Unterschied zwischen Mensch und 
Tier bestehe, der aber die. Verwandtschaft nicht aufhebe. Also sei 
auch hier der Begriff der Gerechtigkeit. durchaus am Platze. Und 
'an ihm gemessen sei eben die herrschende Praxis verwerflich. Das 
verzeiht Gott, daß man die Pflanzen „schädigt“ und mit Feuer und 
Wasser zubereitet, daß man die Schafe schert und die Tiere zur 
Arbeit verwendet. Aber sie zur Schlachtbank zu führen und zu 
kochen, dazu noch nicht der notwendigen Nahrung, sondern des 
Gaumenkitzels und der Völlerei halber, das ist allzu. sündhaft und 
frivol (& 18). »Συγγενῶν. ὄντων [τῶν ζώων) . . δικαέως ἄν τις ἀσε- 
βὴς κρίνοιτο, τῶν οἰκείων μὴ ἀπεχόμενος" (8 26). Wie ideal war es 
doch in jenem goldenen Zeitalter, da αἰδώς, Νέμεσις und Jim 
lebten, und die Menschen von den Früchten der Erde sich nährten. 
Ist also hier mit dem Gedanken der Verwandtschaft von Mensch 
und Tier der zweite Hauptgrund gegen die Forderung des‘ Porphyrius | 
erledigt, so sucht das 4. Buch den antivegetarischen Beweis aus dem 
consensus gentium — Clodius und sein Gesinnungsgenosse 
Heracleides hatten darauf Gewicht gelegt: 1,132 — so zu wider 
legen, daß es ihn beinahe geradezu umkehrt. Da wird auf des 
Aristotelesschülers Dikäarch Schilderung des mythologischen goldenen 
Zeitalters der friedfertigen, Eicheln essenden Menschheit verwiesen. 
Lykurgs spartanische Gesetzgebung — - Porphyrius folgt. hier Plutarch 
— konnte zwar das schovu eingerissene Übel des Fleischessens nicht 
mehr. beseitigen, schränkte es aber angeblich möglichst ein, was 
sich daraus ergeben soll, daß er dem Census den Ackerertrag, nicht 
Strathmann, Geschichte ἅ, frühchristlichen Askese, " 22 : 
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den Viehbesitz zugrunde legte. Bei anderen Nationen enthalten sich, 
als Stellvertreter der Gesamtheit, wenigstens die Priester aller oder 
doch mancher Tiere!). Ein dankbares Objekt sind hier die Ägypter. 
Das mönchsartig-asketische Leben wird an dieser wichtigen Stelle 
nach dem Stoiker ., Chairemon mit bewunderndem Interesse ge- 
schildert. Es. folgen die Juden, die Essäer zumal, die Syrer, die 
Masier, die Perser, die indischen Gymnosophisten, und zwar die 
 Brahmanen sowohl wie die „Samanäer“ — daran sollte dann noch 
eine Reihe einzelner Männer als Beleg der weiten Verbreitung 
asketischer Bräuche sich anschließen. Doch bricht der überlieferte 
Text ab. _ Was wollen dieser Wolke von Zeugen gegenüber die 
rohen Sitten der. 'Troglodyten, Ichthyophagen, Normnaden, Massageten, 
Skythen, Baktrier usw. usw. beweisen! Denn ob sie selbst die eigenen 
Greise töten und fressen, so wird: das doch nie den Fleischgenuß 
rechtfertigen können — oder aber ihr Beispiel wird aller Humanität. 
verderblich werden (8. 21). — . | Ä | Zu 

Bei dieser Darstellung der Auseinandersetzung des Porphyrius 
mit der zweiten Gruppe der Gegner sind nur die wichtigsten Punkte 
. beachtet, und selbst ein so, bedeulsames Moment ist nicht weiter 
berucksichtigt, wie die Frage, wie. doch ein Gemeinwesen von 
lauter „pythagoreisch“ lebenden Menschen sich gestalten möge -- 
worauf Porphyrius nur antworten kann, daß er gar nicht daran 
denke, „Banausen“, Schiffer und Politiker zu bekchren. Die mögen 
leben, wie zuvor. Die Masse der Menschen will er nicht bekehren. 
Nur um die ist es ihm zu tun, die wachen Geistes sind (88 27 ἢ, 52 ἢ). 
"Indessen, Porphyrius’ Spuren im einzelnen zu folgen, würde zu weit 
führen, und diese kurze Übersicht muß genügen. 

Kann man mit Bernays (9. 14) sagen, daß die Vertreter dieser 
Gruppe in dem Eifer der Verteidigung eine Überschätzung des 
Wertes sinnlichen. Genusses bekunden, so unterschätzt die andere 
Gruppe die Bedeutung. des. Sinnlichen, weil sie in einer der Wirk- 
lichkeit nicht entsprechenden Weise Leib und Seele von einander 
trennt, „Manche“ sagen, es sci durchaus möglich, daß wir gemäß 
dem Nus tätig sind, während wir uns zugleich ohne Aufsicht des 
Nus dem Vergänglichen hingeben 2), Hierbei ist zunächst nur an 
die Nahrung gedacht. Porphyrius fragt nun: „Wenn du imstande 

1) Die Stelle (1. IV, ὃ 5) ist wichtig für die Geschichte des Stellvertretungs- 
gedanktens: Die Priester tun dasselbe, ösy . . ἐν “τα μυυτηρίοια ὅ ἀφ᾽ ἑστίας λεγό-. 
wevos mals, <> ἀντὶ πάντων τῶν μυουμένων ἀπομειλίσσοται τὸ θεῖον, ἀκριβῶς nn 
τὰ πρυστε πταγμένα, 


2) foiov] . . ἐνεργεῖν ἡμᾶς. κατὰ νοῦν πρὸς τὰ ER συνασιτομέγνους Ävev τῆς 


τοῦ νοῦ ἐπιβλέψοως (1.1, 8. 41). 
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bist, ausgesuchte Leckerbissen zu essen und ‚den süßesten Wein zu 
trinken, und zugleich im Reich des Immateriellen zu weilen, warum 
nicht auch in den Armen der Dirne und während du tust, was man 
selbst auszusprechen sich schämt? Denn alle Leidenschaften sind 
ja doch nur solche des Sklaven in uns, und sofern sie schändlich 
sind, wirst du nicht zugeben, zu ihnen herabgezogen zu werden }).“ 

Die Meinung, als störe die leidenschaftliche Hingabe an die 
Sinnlichkeit nicht den Verkehr mit dem Reich des Intelligiblen, hat 
besonders vielen „Barbaren“ „den Hals gebrochen“, οἱ ἐπὶ πᾶν εἶδος 
ἡδονῆς προῆλθον ἐκκαταφρονήσεως (8 42). Porphyrius hat selbst 
gehört, wie manche von ihnen sich rechtfertigen 3): „Uns verunreinigen 
Speisen so wenig, wie schmutzige Zuflüsse das Meer verunreinigen. 
Denn wie das Meer Herr’ wird über alles Flüssige, so werden wir 
Herren über alle Speisen. Würde das Meer seinen Mund schließen 
und die Zuflüsse nicht aufnehmen, so möchte es für sich betrachtet 
noch so groß sein, der Welt gegenüber würde es klein erscheinen, 
weil es das Schmutzige nicht in sich bergen kann. Denn nur ans 
der Scheu, sich selbst zu beschmutzen, ließe sich sein Zurückweisen 
des Schmutzigen erklären. Aber das Meer nimmt im Gegenteil alles 
auf und stößt nichts von sich, was zu ihm kommt, eben’ weil es 
sich seiner Größe bewußt ist. So würden auch wir, wenn wir vor 
irgend einer Speise uns scheuten, für Sklaven einer Furchtregung 
uns erklären, während doch vielmehr das All uns untertan sein soll. 
Ein stehendes kleines Wasser wird, wenn es Schmutz aufnimmt, 
sogleich trübe und unrein. Aber der Abgrund wird nie unrein 
(βυϑὸς δὲ οὐ μιαίνεται). So gewinnen auch Speisen nur über geringe 
Menschen die Oberhand. In denen aber der Abgrund der Freiheit 
ist, die nehmen alles in sich auf und werden durch nichts befleckt 
(ὅπου δὲ βυϑὸς ἐξουσίας, πάντα δέχονται καὶ üre’ οὐδενὸς μιαένονται)." 
Der Begriff des Bythos verrät die valentinianische Gnosis. Gegen- 
über den Gnostikern, die in solcher Hähe schwebten, daß die Sinn- 
lichkeit ihnen nichts anzuhaben vermochte, und die diese Über- 
geistigkeit in einen Freibrief der Sinnlichkeit verwandelten, verteidigt. 
Porphyrius die Realität der Macht der Sinnlichkeit und ihre nur allzu- 
große BeSenEUng ur: die geistige Existenz des Menschen. Doch nicht 


2) Ei "ἐσθίων [αιπία] πολυτελῆ καὶ πίνων οἶνον τὸν ἥδιστον οἷός τε el πρὸς 
zurs ablvıs εἶναι, διὰ Ti οὐχὶ καὶ παλλακίσε συνὼν nal δρῶν ἃ μηδὲ λέγει» καλόν; 
πανταχοῦ γὰρ τοῦ ἐν ἡμῖν παιδὸς ἦν ταῦτα τὰ πάϑη, καὶ ὅσῳ αἶσχρά, οὐ πρὸς αὐτὰ 
φήσεις κατασπᾶσϑαι (Text nach A. Nauck). 

2) Ich gebe den Text nach Bernays, a. a. OS. 15, der diesen Passus über- 
setzt hat. 
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nur gegen sie, sondern ebenso gegen die Kyniker, von denen ı manche 
die gleiche Erwägung zur gleichen „Freiheit“ geführt ‚hat (I, 8 42). 

Porphyrius nun fertigt die Gnostiker mit einem kräftigen Worte 
ab. „Mit solchen Reden betrogen : sie sich und richteten ihre Lebensart 
dem Betruge gemäß ein. Aber anstatt in den Abgrund der Freiheit 
haben sie sich 'in den der Unseligkeit gestürzt ‚und sind darin er- 
trunken.“ Den eigentlichen Grund des Irrtums sieht er in der Ver- 
kennung des Zusammenhangs von Leib und Seele. Die Einwirkungen 
der Außenwelt auf den Körper üben notwendig Rückwirkungen auf 
die Seele aus. Der Sinnlichkeit und der Hingabe an sie entspricht 
der Abfall vom Intelligiblen, und je "mehr man dem Unvernünftigen 
einräumt, desto mehr entfernt man sich vom vernünttigen Denken. 
Niemand kann zwei Herren. dienen (οὐ γὰρ ἐνδέχεται τῇδε κἀκεῖσε 
φερόμενον, ἐνταῦϑα ὄντα, εἶναι ἐκεῖ). Denn nicht mit einem Teile 
von uns wenden wir unser Interesse diesem oder jenem zu, sondern 
mit der Gesamtpersönlichkeit (8 41). 

Freilich, die völlige Unabhängigkeit des Geistes von der 
Sinnlichkeit ist ja auch Porphyrius’ Ideal. Aber was jene 
als gegeben ansehen, erscheint ihm nur erst als aufgegeben. Und 
die Lösung dieser Aufgabe ist eben das Ziel, dem der asketische | 
Eifer des Plofinschülers nachstrebt. | 

Porphyrius glaubt wie Plotin an die Präexistenz. Da waren 
die Menschen vernünftige Wesen (vosgai οὐσίαι), rein von aller Sinn- 
lichkeit und Unvernunft. Aber dadurch, daß wir ohnmächtig waren, 
cwig bei dem Intelligiblen zu wellen, und auf der anderen Seite uns 
mächtig hingezogen fühlten zu der Welt hier unten, wurden wir 
mit dem Sinnlichen verbunden. Dieser Sturz, diese χατάβασις, 
geschah infolge einer gewissen schlechten Beschaffenheit der Seele: 
Zwar ward ihr Wesen nicht verdorben. Aber sie ist doch aus der 
Heimat in die Fremde herabgezogen, in eine Umgebung, die dem 
Wesen des Geistes widerstrebt, ihm nachteilig ist, ihn einschläfert 
(I 8 30. 28) und ihn befleckt (IV, 29). Das Ilinstürzen der Seele 
zur Materie (N πρὸς τὴν ὕλην. τῆς ψυχῆς πτῶσις) ist die Ursache 
alles Elends (II, 27). Nun sehnt sie sich nach dem ursprünglichen 
Zustand zurück. Nur an solche wendet sich Porphyrius, die diese 
Sehnsucht haben, die wachen Geistes sein wollen, die mißtrauisch 
geworden sind gegen das Blendwerk des irdischen Lebens und Hauses 
(Il, 8 28) und den ἔρως περὲ τὸ ὄν im Busen tragen (I, 33). Das 
ist das Ziel, zum Schauen des wahrhaft Seienden, zu dem, was 
ἀχρώματον und ἄποιον ist (I, 30), zu gelaugen. Gelingt es, su bewirkt 
es alsbald eine Verschmelzung des Schauenden und des Geschauten 
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(soweit eine solche möglich ist. Denn man eilt ja zu nichts anderem 
und verschmilzt mit nichts anderem als dem wahren Selbst. Dies 
aber ist nichts anderes als der Nus, so daß man auch τὸ ζῆν κατὰ 
γοῦν oder auch die ϑεωρία τοῦ νοῦ (I, 31) als das. Ziel bezeichnen 
kann‘). Man kann aber auch ebensogut sagen, das Ziel sei, Gott 
ähnlich zu werden (III, 27; II, 43) oder auch der vertraute Umgang 
mit ihm (οἰκειοῦσϑαι ϑεῷ 1,57). Denn der Nus, der des Menschen 
Selbst ist, ist ja dem Neuplatoniker zugleich der. göttliche Nus ) | 
Nun ‘geht es aber der Seele wie solchen, die lange Jahre in der 
Fremde geweilt und dort allerlei Fremdartiges angenommen haben, 
das sie, wenn sic in die Heimat zurück und dort eine freundliche 
‚Aufnahme erwarten wollen, zuvor ablegen müssen. So tnüsseu 
wir, wollen wir zurückkehren zu dem, was unserem Wesen wirklich 
‚entspricht, alles ablegen, was wir aus der sterblichen Natur an- 
genommen haben, samt der Hinneigung zu ihr, vermöge deren der 
Sturz, die κατάβασις, stattfand (I, 30). Deshalb wird natürlich, wie 
schon in der Stna, das Ablegen aller leidenschaftlichen Erregung 
verlangt. Aber über die Stoa geht Pörphyrius weit hinaus, wenn 
er, wie der neuplatonische Spiritualismus das mit sich bringt, die 
denkbar mögliche Einschränkung der Sinnlichkeit überhaupt fordert. 
»Οὐκ ἔστιν ἄλλως τυχεῖν τοῦ τέλους, ἢ ᾿προσηλωϑέντα μὲν... τῷ ϑεῷ, 
ἀφηλωϑέντα δὲ τοῦ σώματος" (1, 57). 
Zwar von der gewaltsamen Entsinnlichung durch Selbstmord will 
nun auch Porphyrius nichts wissen (I, 32). Aber das ist doch seine 
Meinung, man müsse sich, so weit dic Notwendigkeit. der zeitlichen 
Existenz es irgend gestattet, von der Sinnlichkeit und allem, was mit 
ihr zusammenhängt (1, 33), befreien (1, 30f.).. Wir müssen die Hüllen 
Rmines ἐνδύμανα), die äußeren, wie die inneren, ablegen und nackt 


Ὁ) ἡμῖν «ὸ τυχεῖν τῆς τοῦ ὄντος ϑεωρίας τὸ τέλος, τῆς τεύξεως τελούσης τὴν 
κατὰ δύναμιν τὴν ἡμετέραν σύμφυσιν τῷ ϑεωροῦντει καὶ ϑεωρουμένῳ" οὐ γὰρ εἰς ἄλλο 


ς 


AR εἰς τὸν ὄντως ἑαυτὸν  ἀμναδρομκιή, οὐδὲ πρὸς ἄλλο, ἀλλὰ πρὸς τὸν ὄντως αὐτὸν 
«Σ σύμφυσιφ' αὐτὸς δὲ ὄντως ὃ νοῦς, ὥστε καὶ τὸ τέλος τὸ ζῆν κατὰ νοῦν (1, 29). 

3) Es ist auffällig, daß Porphyrius nirgends in den 4 Büchern neo dnuxijs das 
letzte Ziel in die absolut überbewußte, ekstatisch-mystische Kontemplation verlegt, die 
wir bei Plotin eine so große Rolle spielen sahen. Um so mehr, da Porphyrius- dieses 
Ziel durchaus anerkannte. Erzulili εἰ doch in der Vita Plotins, daß anch er selbst 
einmal wenigstens diesen Höhepunkt erreicht habe, 68 Jahre alt ($ 23). Aber er lu 
es doch nur einmal erreicht, Fs ist begreiflich, daß die kontemplative Begabung 
Plotins sich nicht [urlerbie. Daraus wird verständlich, daß die Schilderung des Ziels 
einen Ton niedriger gestimmt ist. Ein grundsätzlicher Unterschied liegt darin nicht. 
Ebenso wird daraus verständlich, daß bei dem Schüler die Neigung zu Serschirtint 
"Anwendung äußerer Mittel wächst, 
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und unbedeckt die Rennbahn betreten, um die olympischen Kämpfe 
der Seele auszufechten. Besteht das Ablegen der inneren Hüllen im 
Aufgeben z. B. der Begierde, so das der äußeren z.B. in der 
Weigerung, Speise oder Geld anzunehmen (ib.). Das ist die rechte 
Gesinnung, dad man sich am liebsten aller Nahrung enthielte, 
jedenfalls aber so kärglich lebt wie möglich, anstatt durch üppige 
und .reichliche Kost die sinnlichen Fesseln des Geistes stärker und 
schwerer zu machen!). Der Philosoph wünscht ja doch dem Gött- 
lichen zu gleichen, und strebt deshalb, möglichst so bedütfnislos zu 
leben wie dieses (I, 37; II, 27). Daher ist natürlich vor allem der 
Fleischgenuß zu verwerfen. Möge doch jemand, dem es ernstlich 
auf ein Leben χατὰ νοῦν und auf Freiheit von den körperlichen Be- 
gierden ankommt, zeigen, daß die Fleischkost leichter zu bereiten 
und zu verdauen sei und die Begierden weniger errege als die vege- 
tarische Nahrung! (I, 46). Das Richtige wäre, daß man sich von 
Jugend auf allen Fleisches enthielte (I, 31. Dabei eignet sich 
Porphyrius gerne von Theologie und Kultus dargebotene Motive an, 
die offenbar in animistischen Vorstellungen wurzeln: Die Theologen 
hätten mit Recht die Enthaltung geübt, und „der Ägypter“ ?) habe 
dafür als einleuchtenden Grund (αἰτέαν φυσικωτάτην) die Besorgnis 
angegeben, die Seele der gewaltsam getöteten 'liere mit in sich auf- 
zunehmen. :Denn die Seele bliebe bei dem Körper, gerade weil die 
Trennung eine gewaltsame sei. Daher benutzten ja auch die Goeten 
Leichenreste als Mittel, über die Seele des Betreffenden Gewalt zu 
bekommen?). Die Priester aber würden so durch die Gegenwart 
der Dämonen gehindert, allein Gott zu nahen %). Auch sonst sei aus 
dem praktischen Leben der Zusammenhang der Seele mit dem Leibe, 
zumal mit bestimmten Organen, zu erhärten. Essen doch die, 
welche die Seelen von Wahrsagetieren in sich aufzunehmen wünschen, 
deren edelste Körperteile, besonders die Herzen von Raben, Maul- 
würfen und Falken. Die Seele geht dann zugleich in sie ein und 
weissagt wie Gott. ne enthält sich billig der, der ῬΒΙοθορᾺ 


!) ,. λεπτὸν δὲ τὸ σιτίον καὶ ἐγγὺς τεῖνον ἀποσιτίας I, 27; cf. 38 Anf,; 37. 
Bes. IV, 20. N, S. 265, Z. 15 8.: ᾿εἰ γὰρ καὶ τῆς ἐκ τῶν καρπῶν οἷόν τ᾽ἦν τροφῆς 
ἀποστῆναε. .. «. τόσῳ ἂν ἦμεν μακαρειώτεροι, ὅσῳ καὶ ἀϑανατώτεροε usw. — Der 


Gedanke, man dürfe nicht durch reichliche oder schwere Speisen die Fesseln stärker 
machen, z.B. I, 38. 46f. 56. 
5) Naß damit Plotin gemeint ist, ist höclıst ΓΤ ἢ Ob der in vita 
Plotini c. 10 genannte ägyptische Priester, wie Bernays vermutet? A. a. O., 5. 136; 
8) Flierfür reichliche Beispiele in Apulejus’ Metamorphosen. | 
*) Cf. auch $ 29 der epistola ad Anebonem in Zi, Ausgabe von „Jam- 
blich“, de mysteriis, Berlin 1857, S. XXXVII. 
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und des allerhabenen Gottes Priester ist, aller animalischen Nahrung, 
gi dem Bestreben, allein durch sich Gott allein zu nahen, .ohne von 
den Begleitern gehindert zu werden“ (I, 47—49). Aber so gern sich 
 Porphyrius auch diese Gedanken zu eigen macht, so sind sie ihm 
doch nur eine willkommene Stütze der ohnehin feststehenden Über- 
zeugung, die, so sehr auch andere ererbte, pythagoreische Motive — 
jedoch nicht der Glaube an die Seelenwanderung, . da Porphyrius 
einen Übergang menschlicher Seelen in Tierleiber nicht annimmt — 
mitspielen mögen, wesentlich in seinem Spiritualismus wurzelt. Er 
verwirft die Sinnlichkeit überhaupt, eben daher bei den Speisen im 
besonderen alles, was durch Erregung der Sinne leicht zu einem 
ungünstigen Einfluß derselben auf den Geist, zu einer Befleckung 
desselben führt. Daher die Fleischspeise. Daher aber überhaupt 
alle reichliche Kost. Daher auch den ὟΝ lagenun die, die wachen 
_ Geistes sein wollen, sollen haben γηφάλιον καὶ ἄοινον τὸ ποτόν (I, 27. 
51). Daher endlich alle Regungen und Betätigungen des Geschlechts- 
triebes. Porphyrius war selbst unverheiratet. Den echten Philosophen 
konnte er sich nur in gleicher Lage vorstellen (I, 52). Alle ἀφρο- 
δίσια und: selbst die ὀνειρώξεις beflecken — nicht etwa nur den 
Leib, sondern die Seele (IV, 20) Denn gewiß ist für diese Be- 
urteilung des Geschlechtslebens nicht, wie IV, 20 andeutet, die ganz 
äußerliche und nur mit Künsteleien durchführbare Erwägung maß- 
gebend, daß alle Befleckung durch Verbindung von Entgegengesetztem 
geschehe. Vielmehr nahm der Spiritualist Anstoß an dem Einfluß 
des Sinnlichen auf das Geistige, und das ist allemal eine „Befleckung“. 
So ist also die spiritualistische Grundanschauung die eigentliche 
Wurzel der neuplatonischen Askese, auch in der ausgebildeten Form, 
in der wir sie bei Porphyrius finden, freilich so, daß sie willig stoische 
Gedanken in sich aufnimmt. und sich mit Heiligkeitsvorstellungen, 
wie der Neupythagoreismus und viele Kulte sie zeigen, gern ver- 
bindet. Es war das um so eher möglich, als ja das letzte Ziel des 
_Neuplatonikers ein religiöses Erlebnis ist, das immerhin einige Ähn- 
‚lichkeit hat mit dem des Offenbarungen empfangenden Priesters. 
Mit dem Neuplatonismus erreicht die antike Askese ihren Ab- 
schluß. Nicht nur hinsichtlich des Zeitverlaufs, sondern ebenso 
hinsichtlich der sachlichen Entwicklung. Denn die Denkweise, die 
in den höchsten ethischen oder religiösen Begriff der Welt- 
anschauung das Natürlich-Sinnliche nicht im Vollsinne aufzunehmen 
vermag, es vielmehr nur als Gegensatz empfindet, und die sich 
als solche einerseits in den Kulten, andererseits in dem religiös- 
philosophischen Ideal offenbart, erreicht hier ihre geistigste, dem 
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Grundgedanken nach nicht ‚mehr ‚zu überhietende. Vellendine 
Das religiös-philosophische Ideal ist bis ins innerste Mark asketisch 
durchgebildet. Ein Fortschritt in gleicher Richtung ist hier nicht 
mehr möglich. _— 

Unser Gang. durch die Umgebung des. werdenden Christentums 
ist ‚hiermit beendet. Nicht. als ob nun ‚alles und jedes, was dort zur 
‚Askese in irgendwelcher Beziehung steht, g gebucht und verwertet 
wäre, Auf dem Gebiete des Judentums wie auf dem der religiösen 
Welt der Antike wie auf dem der philosophischen Popularliteratur 
wird sich aus dem ungeheuer weitschichtigen Quellenmaterial noch 
marıche Ergänzung beibringen lassen. ‚Indessen so dankenswert das 
sein wird und so große Bedeutung. für eine wirkliche Geschichte 
der Religion die sorgfältige, Sammlung all derartiger Erscheinungen 
hat — der geschichtlichen Erkenntnis kommt es doch vor allem 
darauf an, die typischen Formen, sodann die inneren Motive und 
geistigen Zusammenhänge zu erfassen. Hierin liegt das geschicht- 
lich Wesentliche, nicht in der möglichst unübersehbar großen Mannig- 
faltigkeit der äußeren Erscheinung. 

.. Der nun folgende zweite Band wird die Aufgabe haben, aus- 
gehend vom neuen Testament das Material der frühchristlichen As- 
kese möglichst vollständig zu sammeln und den Gang der Entwick- 
lung bis zur Entstehung. des Mönchtums zu zeichnen, Es ist zu 
| untersuchen, ob und inwieweit und in welchem Sinne schon im 
Fvange um und frühesten Christentum Ansätze zu einer asketischen 
Lebensgestaltung vorliegen, ob und inwieweit und in welchem Sinne 
die Entwicklung der Folgezeit bis zum Mönchtum durch Motive be- 
einflußt ist, die das werdende Christentum 8118 der Umwelt aufgc- 
nommen hat. Dabei muß nach den vorangegangenen Untersuchungen 
dieses Bandes bei vorsichtiger und sorgfältiger Arbeit das, ‚Eigentüm- 
liche des genuin Christlichen und die Bedeutung. dieses Faktors für 
die. ‚Entwicklung deutlich ans Licht kommen, und es ist zu ef- 
warten, daß die zusammenhängende Untersuchung für die Er- 
kenntnis dieser Seite des praktischen Christentums, die man in 
ihrer Bedeutung kaum leicht überschätzt, nicht ohne Nutzen 
sein wird, | 
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